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EDİTÖRDEN 


Saygıdeğer Okur, 


Yayın hayatında birinci yılını dolduran Folklor Akademi Dergisi, 
2019 yılının ilk sayısıyla karşınızda. Hakemli/bilimsel bir dergi olan ve 
halkbilimi başta olmak üzere sosyal-beşeri bilimlerin tüm alanlarında yayın 
yapmayı hedefleyen Folklor Akademi Dergisi'nin bu sayısında da birbirinden 
değerli çalışmalar bulunmaktadır. Farklı disiplinlerdeki alan editörlerimizin 
incelemesinden ve alanının uzmanı hakemlerimizin değerlendirmesinden 
geçen sekiz makale ve bir kitap tanıtım yazısını siz değerli okurlarımızla 
buluşturmaktan mutluluk duyuyoruz. 


Folklor Akademi Dergisinin 2019 yılı 2. cildi 1. sayısında yer alan 
“Eskigediz'de (Kütahya) Su Mimarisi: Köprüler, Çamaşırhaneler, Su 
Kemeri ve Su Deposu” adlı makalede Kütahya ilinin Gediz ilçesindeki 
Eskigediz bölgesinde bulunan ve Osmanlı'nın son, Cumhuriyet'in ilk 
yıllarında inşa edilmiş çeşme, köprü, su kemeri ve su deposu gibi yapılar sanat 
tarihi metodolojisi ile incelenmiştir. 2015 yılında yayında olan bazı 
televizyon dizilerindeki çok eşliliğin gerçek yaşamda nasıl alımlandığı 
konusunu irdeleyen “Modern Çağın Kumaları: Metresler ve Türkiye'de 
Yayınlanan Diziler” başlıklı ikinci makalede, farklı statülerdeki kaynak 
kişilerden elde edilen yorum ve tespitlerin sosyokültürel temelleri 
araştırılmıştır. Sayımızda yer alan üçüncü makale ise İzmir ilinin Ödemiş 
ilçesindeki kına gecesi adetlerini konu almaktadır. Makalede, yörede yaşayan 
kaynak kişilerden elde edilen bilgiler ışığında kına gecelerinde tezahür eden 
örf, adet ve çeşitli uygulamaların gelenekselliği tespit edilmiştir. “Türk 
Dünyası Atasözlerinde Tuz” başlıklı dördüncü makalede, bir gıda unsuru 
olmasının dışında tuz, Türk kültüründe bir kült olarak ele alınmış ve çeşitli 
Türk lehçe ve şivelerinde mevcut olan tuzla ilgili atasözlerinin işlevlerine 
dikkat çekilmiştir. Özbek mizahında “Efendi”den (Nasreddin Hoca) sonra 
fikraları en çok anlatılan “Meşreb” tipinin ele alındığı “Özbek Mizahında 
Bektaşi Meşreb Bir Tip: Meşreb” başlıklı beşinci makalede, bu tip hakkında 
bilgiler verilmiş ve Türkiye sahasındaki muadili olan “Bektaşi” tipiyle 
mukayese edilmiştir. Söz konusu iki tipin benzer ve farklı yönlerinin 
tespitinin ardından Meşreb tipine bağlı Özbekistan sahasında anlatılan 
fıkralar; şekil, yapı ve işlev yönleriyle incelenmiştir. Sayımızda yer alan 


“Halk Dansları Eğitmenlerinin Halk Danslarını Turizm Açısından 
Değerlendirmelerine İlişkin Nitel Bir Çalışma” adlı altıncı çalışma, halk 
danslarının turizm amaçlı mevcut kullanımı üzerinde durmuş ve halk dansı 
eğitmenlerinin konuyla ilgili görüşlerine yer vermiştir. Bu bağlamda yirmi 
eğitmen ile görüşülmüş ve elde edilen veriler betimsel analiz yöntemiyle 
yorumlanarak bazı sonuçlara varılmıştır. Betimsel analiz yönteminin 
kullanıldığı bir başka çalışma olan “Babaların Çocuk Bakımına Katılımında 
Kendi Annelerinin Etkisi Üzerine Bir Araştırma Bir Çalışma: Sakarya İli 
Örneği” başlıklı yedinci yazıda da Sakarya ilinde yaşayan ve baba olan 
kaynak kişilerle yapılan görüşmeler ele alınmıştır. Makalede, baba olmuş 
erkeklerin, çocukluklarında kendi anneleri ile ilişkilerinin toplumsal cinsiyet 
çerçevesinde nasıl şekillendiği ile annelerin, erkek çocuklarının babalık 
algısına nasıl etki ettiği ve bugün ortaya koydukları babalık davranışlarının 
temelinin çocuklukta babayla birlikte anne tarafından nasıl atıldığı ele 
alınmıştır. Dergimizin 2019 yılı 2. cildi 4. sayısında yer alan sekizinci 
makalede, Nasreddin Hoca'nın Türkmenistan folklorundaki yeri ele 
alınmıştır. Söz konusu makalede, Türkmenistan'da anlatılıp Anadolu 
sahasında anlatılmayan kırk iki Nasreddin Hoca makalesi mizah teorileri 
açısından ele alınmış ve bu fıkraların tam metinlerine yer verilmiştir. Folklor 
Akademi Dergisi'nin bu sayısında yer alan son çalışma ise bir kitap tanıtım 
yazısıdır. Ayhan Karakaş'ın 2016 yılında yayımlanan “Değişim Sürecinde 
Osmaniye Halk Hekimliği” adlı kitabının ele alındığı yazıda, çalışmanın 
genel bir tanıtımı yapılmış, literatüre olan katkısına değinilmiş ve eser genel 
bir değerlendirmeye tabi tutulmuştur. 


Dergimizin 2. cilt 4. sayısında katkısı bulunan yazar ve hakemlerimize 
teşekkürlerimizi sunarız. 
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ESKİGEDİZ?'DE (KÜTAHYA) SU MİMARİSİ: “KÖPRÜLER, 
ÇAMAŞIRHANELER, SU KEMERİ VE SU DEPOSU” 


Türkan Acar* 


Öz 

Ege Bölgesi'nde, İç Batı Anadolu eşiğinde yer alan Kütahya'nın onüç ilçesi 
bulunmaktadır. Çalışmamıza konu olan Gediz ilçesi, Kütahya il merkezinin yaklaşık 95 km 
güneybatısında, Uşak ilinin ise 45 km kuzeyindedir. Gediz'in tarihi Frigler (MÖ 750) dönemine 
kadar inmektedir. Selçuklu Devleti ve Germiyanoğlu Beyliği döneminde sancak olarak 
yönetilen yerleşim daha sonra Osmanlı hakimiyeti altına girmiştir Gediz, 1875, 1901, 1911, 
1945 yıllarında sel, 1911 yılında yangın ve 1970 yılında geçirdiği deprem ile oldukça tahrip 
olmuştur. 1970 depreminden sonra 05.08.1970 tarihinde 7/1164 sayılı Bakanlar Kurulu 
Kararı ile yerleşim, Simav karayolu üzerindeki Eskigediz'e 7 km mesafedeki “Karılar Pazarı” 
olarak anılan mevkie taşınmıştır. 


2018 yılında Eskigediz'de, yapılan arazi çalışmasında, Geç Osmanlı ve Erken 
Cumhuriyet dönemine ait, on çeşme, altı köprü, iki çamaşırhane, iki hamam, bir su kemeri 
ve bir su deposu tespit edilmiştir. Gediz Nehri'nin kentteki varlığı, su ile ilgili yapıların 
çeşitlenmesini sağlayan başlıca etkenlerden biridir. Yapılar, kullanıcı ve doğal tahribatlar ile 
yapılan restorasyonlarla lokal değişimlere uğramıştır. Çalışmamızda, yerinde incelenen 
yapıların plan ve mekan kurguları, Sanat Tarihi metodolojisiyle tanıtılmış ve Anadolu'da Türk 
döneminde inşa edilmiş su yapıları içerisindeki yerleri tartışılmıştır. 


Anahtar Kelimeler: Kütahya, Eskigediz, köprü, çamaşırhane, su kemeri, su deposu. 


* Doç.Dr., Uşak Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi Sanat Tarihi Bölümü UşakTÜRKİYE e-posta: 
turkan.acardusak.edu.tr 
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Türkan Acar 


WATER ARCHITECTURE IN ESKIGEDİZ (KÜTAHYA): “BRIDGES, 
LAUNDRTES, AOUEDUCT AND WATER RESERVOIR” 


Abstract: There are thirteen districts of Kütahya in the Aegean Region. The subject 
of our study is Gediz, about 95 km southwest of Kütahya and 45 km north of Uşak. The 
history of Gediz dates back to the Phrygians (750 BC). The settlement, which was managed 
as a sanjak during the Seljuk State and Germiyanoğlu Principality, was later under Ottoman 
rule. Gediz, the flood in 1875, 1901, 1911, 1945, was destroyed by fire in 1911 and the 
earthguake he had suffered in 1970. After the earthguake of 1970, with the decision of the 
Council of Ministers dated 05.08.1970,7/1164 no, the settlement was moved to the so-called 
“Karılar Bazaar” which is 7 km away from Eskigediz on the Simav highway. 

In the land survey conducted in Eskigediz in 2018, ten fountains, six bridges, two 
laundries, two baths, an agueduct and a water reservoir belonging to the Ottoman and Early 
Republican period were identified. The presence of the Gediz River in the city is one of the 
main factors that provide diversification of water-related structures. The buildings have 
undergone local changes with user and natural destructions. In this study, the plan and 
space fictions of the buildings examined in situ were introduced with the methodology of Art 
History and their place in the water structures built during the Turkish period in Anatolia was 
discussed. 


Keywords: Kütahya, Eskigediz, bridge, laundry, agueduct, water reservoir. 


Eskigediz'de (Kütahya) Su Mimarisi: “Köprüler, Çamaşırhaneler, Su Kemerleri 
ve Su Deposu ” 


Giriş 


Ege Bölgesi'nde, İç Batı Anadolu eşiğinde yer alan Kütahya'nın 
Merkez, Altıntaş, Aslanapa, Çavdarhisar, Domaniç, Dumlupınar, Emet, 
Gediz, Hisarcık, Pazarlar, Simav, Şaphane ve Tavşanlı olmak üzere onüç 
ilçesi bulunmaktadır. Çalışmamıza konu olan Gediz ilçesi, Kütahya il 
merkezinin yaklaşık 95 km güneybatısında, Uşak ilinin ise 45 km 
kuzeyindedir. Gediz'in kuzeyinde Aslanapa ve Çavdarhisar, batısında 
Pazarlar ve Şaphane, doğusunda Altıntaş ve Dumlupınar ilçeleri, güneyinde 
de Uşak ili yer almaktadır. Ege Bölgesi'nin en büyük dağlarından biri olan 
Murat Dağı (2312 m) ilçesinin doğusundadır. 


Gediz'in tarihi Frigler (MÖ 750) dönemine kadar inmektedir. “Kadoi” 
adıyla bilinen kent, Frigler döneminde Frigya kahramanı Kadis adına 
“Kadus” adıyla yeniden kurulmuştur. Strabon, Küçük Frigya ya da Frigya 
Epictöte denilen sahada yalnız altı şehir sayar ki onlarda: Çavdarhisar 
(Aizani), Seyitgazi (Nacoleia), Kütahya (Cotyaeum), Mydaeum!, Eskişehir 
(Dorylaeum) ve Cadi?'dir. Batı taraftan, bunlara Frigya Ancyresi? ile Simav 
(Synnaus) adındaki iki şehri de eklenmelidir (Texier, 11, 2002: 273). Cadi 
şehri (Gediz), Dindymeâne Dağı'nın (Murat Dağı) kuzey yamacında, Gediz 
(Hermus)'in kaynaklarındaydı (Texier, TI, 2002: 276). Gediz (Hermus) nehri 
üzerinde kurulan eski Cadi şehri, dik bir dağın dibinde, sel yolu üzerine 
kurulduğu halde, Gediz (Hermus) vadisinin onu İzmir (Smyrne) şehri ve diğer 
kalabalık şehirlerle birleştirdiği, tarım ve endüstri ürünlerine oralarda Pazar 
olduğu için, sürekli olarak oldukça önemli bir şehir olma özelliğini 
korumuştur (Texier, II, 2002: 319). Texier, şehrin Hermus nehri üzerindeki 
köprüsünün, gerçekte sivri kemer üzerine yapılmış bir Ortaçağ eseri 
olduğunu, çıkıntı taş üzerinde, başları eksik, biri erkek diğeri kadın iki 
heykelin varlığından bahsetmekte ve sağ taraftan hakim iki yüksek kaya ve 
bunların arasında bir kemer ile iki yamaçta gruplar halinde alçak ve aynı 
şekilde olan evlerden bahsetmektedir (Texier, 11, 2002: 330). 


'Texier, Il, 2002: 273, dipnot 512'de Eskişehir'in Karahöyük köyündeki höyüğün bulunduğu antik kent. 
2Texier, Il, 2002: 273, dipnot 513'de Kütahya ili, Gediz ilçe merkezinin eski çağlardaki adı. 
3Texier, Il, 2002: 273, dipnot 514'te Simav gölünün batı kıyısında tepe üzerinde antik bir şehir. 


FOLKLOR 2) D İ 


Türkan Acar 


Gediz, halk arasında Kışlak Önü (Kışla Önü) diye bilinen Baka 
mevkiinde kurulmuştur. Küçük Frigya topraklarına dahil edilen Kadus, 
İskender zamanında Makedonya kolonisi haline gelmiştir. Roma döneminde 
ise Cadi “Kadi” adıyla bilinmektedir. İngiliz Arkeolog William Mitchell 
Ramsay, Frigya'nın şehirleri ve piskoposlukları hakkında bilgi verirken bu 
yerleşimden de bahsetmekte ve Roma devrinde “Asia” eyaleti yolları 
üzerinde yer alan yerleşimi “Kadoi” olarak anmaktadır (Uzunçarşılı, 1932: 4; 
Ramsay, 1961: 159; Yurt Ansiklopedisi, 1983: 5315). 


Selçuklu Devleti ve Germiyanoğlu beyliği döneminde sancak olarak 
yönetilen yerleşim daha sonra Osmanlı hakimiyeti altına girmiştir. 1380 
yılında 1. Murat'ın oğlu Yıldırım Bâyezid ile Germiyan Beyliği'nin kızının 
düğünü olmuş, gelin çeyiz olarak Erzingham, Tavşanlı, Simav ve Kütahya 
şehirlerinin anahtarlarını getirmiştir. Osmanlı hakimiyetindeki yerleşim, 
1871 yılında da kaza merkezi olmuştur. 


Gediz, 1875, 1901, 1911, 1945 yıllarında sel, 1911 yılında yangın ve 
1970 yılında geçirdiği deprem ile oldukça tahrip olmuş, 1970 depreminden 
sonra 05.08.1970 tarihinde 7/1164 sayılı Bakanlar Kurulu Kararı ile yerleşim, 
Simav karayolu üzerindeki Eskigediz'e 7 km mesafedeki “Karılar Pazarı” 
olarak anılan mevkie taşınmıştırö. 


Eskigediz'de 2018 yılının Ekim ayında yapılan arazi çalışması ile on 
çeşme, altı köprü, iki çamaşırhane, iki hamam, bir su kemeri ve su deposu 
üzerinde çalışma yapılmıştır!. Çalışmamızda, çeşmeler ve hamamlar” dışında 
kalan yapılar, plan ve mekan kurguları ile tanıtılarak, Anadolu'da Türk 
döneminde inşa edilmiş su yapıları içerisindeki yerleri tartışılmıştır. 


4Önder, 1977: 1-20; Yurt Ansiklopedisi, 1983, 5315; Texier, I, 2002: 199; Kaplan, 2005: 11; Gürsoy, 2011: 6-7; 
Ciloşoğlu, 2011: 13, 18-19; Gökbilgin, 1997: 1121. 

Kütahya için bkz. Varlık, 1988: 115-168, Varlık, 2002: 580-584; 1481-1571 yılları Tahrir Defterleri, 1665-66 ve 
1675-76 yılları Avarız defterlerinde Gediz köyleri, hane ve nefer sayıları belirtilmektedir. Bkz. Aydın, 2016: 125- 
153; Çakır, 2016: 243-274. 


5Eskigediz'in tarihçesi için ayrıca bkz. Tuncel, 1977: 126; Pınar, 2004: 30-88; Eskigediz Belediyesi Tanıtım 
Kitapçığı (Tarih ve yazar belirtilmemiş): 3. 1970 depremi için bkz. Eriç-Bilgin-Bener-Sungur-Erer-Göçmen, 
1970: 23-26. 

6Makaledeki çizim ve fotoğraflar müellife aittir. Bu çalışma, Uşak Üniversitesi Bilimsel Araştırma Projeleri (BAP) 
Birimi Koordinatörlüğü tarafından desteklenmektedir (Proje No:2018/SOSB006 2018-2021 Dönemi). Müellif, 
arazi çalışmaları sırasında yardımlarını gördüğümüz Eskigediz Belediyesi Fen İşleri Müdürü Sayın Yüksel 
Ulu'ya; proje ekibinde yer alan Sanat Tarihi Bölümü öğrencileri Buğra Yücel ve Onur Eroğlu'na; Kütahya Kültür 
Varlıklarını Koruma Bölge Kurulu personeline müteşekkirdir. 


7Eskigediz'deki çeşmeler sempozyumda sunulmuş, hamamlar ise makale olarak yayınlanmıştır (Acar, 2019: 
918-934; 2019b: 927-928). 
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1-Köprüler: Eskigediz'de altı köprüde çalışma yapılmıştır. 
Köprülerin hepsi Gediz Çayı üzerindedir. Çayın başlangıcında Debboy ve 
Sabırgazi”deki köprü yer almaktadır. I8A, 19A, 20A, 25A ve 26A envanter 
numaralı köprüler, 02.07.1992/2581 tarih ve karar; Salur Köprüsü ise 
08.06.2001-124/1474 tarih ve karar ile Eskişehir Kültür ve Tabiat Varlıklarını 
Koruma Kurulu tarafından tescil edilmiştir. Yapılar, kurul kararlarındaki 
envanter numaralarına göre sırası ile tanıtılmıştır. 


1.1. 18A Envanter Numaralı Köprü / Muratbey Köprüsü: 
Kurtuluş Mahallesi, Kurşunlu Sokak, 20 LITI Pafta'dadır. Kesme, kabayonu 
ve moloz taşlarla inşa edilen köprü, tek kemer gözlüdür. Kemer şekli sivridir. 
Köprünün döşemesi, parapet duvarı ve babaları betonarmedir. Yaklaşık 12.10 
m uzunluğunda olan köprünün eni 4.27 m dir. Köprünün olduğu bölge tellerle 
kapatıldığı için kemer açıklığı ve yüksekliği alınamamıştır. Yapının kitabesi 
yoktur. 


Kaynaklarda köprünün, İsfendiyaroğlu Yakup Bey'in oğlu olan Murat 
Bey tarafından 1460 yılında yaptırıldığı belirtilmektedir. Murat Bey, 
Gediz'de kendi adıyla anılan bir hamam, sekiz vakıf dükkanı, bir zaviye ve 
bugün ayakta olan Kurşunlu Köprüsü'nü inşa ettirmiştir (Eskigediz: 6). 
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Fotoğraf 1. Muratbey Köprüsü. 


1.2. 19A Envanter Numaralı Köprü / Ömerbey Köprüsü: Kurtuluş 
Mahallesi, Kurşunlu Sokak, 20 LIV Pafta'dadır. Ömerbey Köprüsü tek kemer 
gözlüdür. Kemer şekli sivridir. Kesme ve kabayonu taşlarla inşa edilmiştir. 
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Döşeme Arnavut kaldırımı döşeme taşları ve betonarmedir. Parapetler ve 
babalar da betonarme olarak yapılmıştır. Yaklaşık 12.60 m uzunluğunda olan 
köprünün eni 3.60 m dir. Köprünün olduğu bölge tellerle kapatıldığı için 
kemer açıklığı ve yüksekliği alınamamıştır. Köprünün kitabesi yoktur. 


Yapının banisi Ömer Bey, halk arasında “Koca Bey” adıyla 
anılmaktadır. Kaynaklarda, Ömer Bey'in kendi adıyla anılan mahallede 
Sabırgazi Camii, Eski Ziraat Bankası'nın olduğu yerde bir medrese ve 
Kavakaltı semtinde bir köprü yaptırdığı belirtilmektedir. Ömer Bey'in 
hayratlarından günümüze sadece köprü gelebilmiştir. Köprü 1890 yılında inşa 
edilmiştir (Eskigediz: 6). 


Fotoğraf 2-3. Ömerbey Köprüsü. 
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1.3. 20A Envanter Numaralı Köprü: Kurtuluş Mahallesi, Sarol 
Sokak, 20 LITI Pafta'dadır. Köprünün bugün sadece köprü ayağı orijinaldir. 
4,90X16,60 m ölçülerinde olan döşeme tamamen yenilenmiştir. Ayak kesme 
ve kabayonu taşlarla inşa edilmiştir. Yapının kitabesi yoktur. 
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Fotoğraf 4-5. 20 A Envanter Numaralı Köprü. 


1.4. 25A Envanter Numaralı Köprü: Sabırgazi Mahallesi, Park 
Caddesi, 20 LIV Pafta'dadır. Gediz Çayı başlangıcı üzerindeki köprülerden 
biri olan Sabırgazi'deki köprü, tek kemer gözlüdür. Kemer şekli sivridir. 
Yaklaşık 8.94 m uzunluğunda, 3.47 m genişliğindedir. Köprünün olduğu 
bölge tellerle kapatıldığı için kemer açıklığı ve yüksekliği alınamamıştır. 
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Kesme ve kabayonu taşlarla inşa edilen köprünün döşemesi ve parapet 
duvarları betonarme olarak yenilenmiştir. Yapının kitabesi yoktur. 
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Fotoğraf 6. 25 A Envanter Numaralı Köprü. 


1.5. 26A Envanter Numaralı Köprü-Debboy (Deppoy) Köprüsü: 
Sabırgazi Mahallesi, Soylu Caddesi, 20 LIV Pafta'dadır. Gediz Çayı 
üzerindedir. Kesme taştan inşa edilen köprü tek kemer gözlüdür. Kemer şekli 
sivridir. Kesme, kabayonu ve devşirme taşlarla inşa edilmiştir. Yaklaşık 
14.25 m uzunluğundaki köprü, 9.70 m yüksekliğindedir. Parapet duvarı, 
babaları ve zemin kaplamaları yenilenmiştir. Kitabesi yoktur. 


“Debboy” kelimesi kışla, askeri depo anlamındadır (Derleme 
Sözlüğü, 1993: 1392). Kaynaklarda köprünün Bizans zamanında yapıldığı 
belirtilmektedir (Eskigediz: 4). Yapı, plan ve mimari detayları ile bir Osmanlı 
eseridir. Köprü, Ortaçağ'da Kadi'yi Temenothyral (Uşak), Siyanus (Simav), 
Tiberiyopolis (Emet) ve Aizanoi'ye (Çavdarhisar) bağlıyordu. Ünlü gezgin 
Texier, 1832 yılında Gediz'e gelmiştir ve köprüden “Taş Köprü” şeklinde 
bahsetmektedir. Çalışmasında köprünün doğu ucunda bir erkek, batı ucunda 
da bir kadın heykelinin olduğunu ve yapının bir Ortaçağ eseri olduğunu da 
eklemektedir (Pınar, 2004: 35-36; Eskigediz: 4). 21.07.2015 tarihinde 
Debboy Köprüsü'nün yan beden duvarlarındaki Roma dönemi heykelleri, 
Kütahya Müzesi Müdürlüğü, Bursa Restorasyon ve Konservasyon Bölge 
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Laboratuvarı Müdürlüğü, Karayolları 14. Bölge Müdürlüğü ve İzmir Rölöve 
ve Anıtlar Müdürlüğü uzman ve yetkilileri denetiminde çıkartılmış, 
30.07.2015 tarihinde Kütahya Müzesi'ne teslim edilmiştir (Türktüzün, 
Aybek, Ünan, 2016: 107-131), 


Yapı, Gediz'de meydana gelen sel ve 1944 ile 1970 yıllarındaki 
depremler gibi pek çok doğa felaketlerinden sağlam olarak çıkmayı 
başarmıştır. Köprünün yakınlarına yeni bir köprü yapılmış ve tarihi köprü 
bugün işlevsiz kalmıştır (Pınar, 2004; 35-36; Eskigediz: 4). 


TE 


Fotoğraf 7-8. Debboy Köprüsü. 


1.6. Salur Köprüsü: Eski Salur Yolu'nda, Hisarardı Mevkii, 20L 3 
Pafta, 208 Ada, 125-126 parsellerdedir. Tek kemer gözlü köprünün kemer 
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formu sivridir. Kesme, kabayonu ve devşirme taşlarla inşa edilen köprünün 
kesme taş parapet duvarları ve moloz taş döşemesi orijinaldir. Parapet 
duvarları yer yer yıkılmıştır!. Yaklaşık 13.25 m uzunluğunda, 3.57 m eninde 
olan köprünün yüksekliği 2.17 m dir. Kemer açıklığı 3.23 m. kemer 
yüksekliği 1.48 m dir. Gediz Çayı'ndan taşınan alüvyonlar ve yapı etrafında 
zamanla oluşan bitki ve moloz birikintileri ile özgün yükseklik değişmiştir. 


Fotoğraf 9-10. Salur Köprüsü. 


“Kütahya Kültür Varlıklarını Koruma Bölge Kurulu Müdürlüğü'nün yapı ile ilgili dosyasında yer alan fotoğrafta, 
parapet duvarlarının sağlam olduğu görülmektedir. 
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2-Çamaşırhaneler: Kütahya Kültür Varlıklarını Koruma Bölge 
Kurulu Müdürlüğü'nün envanter listesinde, Eskigediz'de üç çamaşırhanenin 
tescilli olduğu belirtilmektedir. Ancak çamaşırhanelerden 30A envanter 
numaralı, Hisar Mahallesi, Kıran Sokak'ta yer alan çamaşırhane bugün 
ayakta değildir. Ayrıca kaynaklarda 1950'li yıllarda Uluoymak, Salur, 
Kızıltepe mahalleleri ile dibek önü çamaşırlığı olmak üzere dört çamaşırlıktan 
bahsedilmektedir. Eskigediz”de bugün ayakta olan iki çamaşırhane, çeşme ve 
köprülerde de olduğu gibi 02.07.1992/2581 tarih ve karar ile tescillenmiştir. 
Eski Salur Yolu, Hisarardı Mevkii'nde yer alan çamaşırhane ise oldukça kötü 
durumdadır ve tescilsizdir. 


21. 8$A Enventer Numaralı Çamaşırhane: oCamikebir 
Mahallesi'nde su kemeri civarında, 19 L I Pafta, 196 Ada, 36 Parsel'dedir. 
Kuzey-güney yönlü bir arazi üzerine inşa edilmiş yapı, dıştan 17,48X8.99 m, 
içten 16.09x6,97 m ölçülerinde enine dikdörtgen planlıdır. Çamaşırhanenin 
girişi güney duvarındandır. Dikey dikdörtgen formlu giriş, 1.49 m eninde, 
2.29 m yüksekliğindedir. Cephede üst kotta kare planlı beş pencere açıklığı 
bulunmaktadır. Çamaşırhanenin güney duvarında beş, batı duvarında bir, 
doğu duvarında ise iki ocak nişi yer almaktadır. Batı cephede ocak dışında 
ayrıca bir de tuvalet vardır. Yapının kuzey duvarında ve merkezine çamaşır 
yıkamak için işlikler yapılmıştır. Zeminde bu işliklerin çevresinde ve duvar 
kenarlarında, kirli sular için atık kanalları inşa edilmiştir. Yapının kuzey 
duvarı boyunca su kanalı yer almaktadır. Yakınlardaki su kemeri ile bağlantılı 
bu kanalla çamaşırlığın su ihtiyacı karşılanmaktadır. Kuzey-güney yönlü 
sundurma çatı ile örtülü yapının çatısı, Marsilya tipi kiremitlerle kaplıdır. 
Yapının dışı ve içi sıvalı ve boyalıdır. Kitabesi yoktur. 
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Fotoğraf 11-12. SA Enventer Numaralı Çamaşırhane. 
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Fotoğraf 13-16. SA Enventer Numaralı Çamaşırhane. 


2.2. 29A Enventer Numaralı Çamaşırhane/Salur Çamaşırhanesi: 
Salur Caddesi'nde, Salur Camii'nin kuzeyinde, 20 LII Pafta, 210 Ada, 10 
Parsel'dedir. Doğu-batı yönlü dikdörtgen planlı çamaşırhane, içten 
8.71X2.83 m ölçülerindedir. Çamaşırhanenin girişi güney duvarındandır. 
0,98 m açıklığındaki kapı, 1,80 m yüksekliğindedir. Çamaşırhanenin batı 
duvarında iki adet ocak nişi, doğu duvarında da tuvaleti bulunmaktadır. 
Yapının duvar diplerine ve merkezine işlikler yerleştirilmiştir. Duvar 
kenarlarında kirli su atıkları kanalları yer almaktadır. Yapının batı duvarının 


güney kısmında üst kotta, yapıya bitişik olan su deposunun gözetleme 
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penceresi bulunmaktadır. Ahşap konstrüksiyonlu beşik çatı ile örtülü 
çamaşırhanenin örtü kaplamaları Marsilya tipi kiremittir. Yapının su 
deposuna girilememiştir. 


Su Deposu 
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Fotoğraf 19-20. Salur Çamaşırhanesi. 


3-Su Kemeri: 9A Envanter Numaralı su kemeri, su yolu ve su deposu, 
Camikebir Mahallesi, Kemer Caddesi, 19 LL I Pafta'dadır. Yapılar, 
02.07.1992/2581 tarih ve karar ile tescil edilmiştir. 
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Fotoğraf 21. Eskigediz ve Su Kemeri. 


Kaynaklarda, su kemerinin Ahmet Tevfik adlı bir müfettişin 
kasabadaki su sıkıntısını padişaha arz etmesi üzerine inşa edildiği 
belirtilmektedir. Bu su kemeri ve yolu ile Salur suyu, Camikebir (Uluoymak) 
mahallesindeki meydan çeşmelerine verilmiştir. 1832 yılında Gediz'e gelen 
C. Texier, şehrin sağ tarafına hakim iki yüksek kaya arasında bir kemer 
bulunduğundan bahsetmektedir. Su kemeri 1800'e tarihlendirilmektedir 
(Pınar, 2004; 84-85; Eskigediz: 11). 


Üç kemer gözlü su kemeri, Gediz Çayı'nın Gediz Kayası Kanyonu'nu 
geçip şelale oluşturduğu noktadadır. Moloz ve kabayonu taşlarla inşa edilen 
kemerlerin formu yapılan onarımlarla bozulmuştur. Üzerine yapılan 
korkuluklar metal çubuklarla birbiri ile ilişkilendirilmiştir. Yapının inşa 
kitabesi yoktur. Yukarıda da belirtildiği gibi kaynaklardaki verilerle (Pınar, 
2004: 84-85) Osmanlı dönemine (19. yüzyıl başı) tarihlenmektedir. Su 
kemerinin alt kotunda yer alan su deposu da dikdörtgen planlı ve düz tavan 
ile örtülüdür. 
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Fotoğraf 22-25. 9 A Envanter Numaralı Su Kemeri, Su Yolu ve Su Deposu. 


4-Salur Su Deposu: Salur Caddesi”'ndedir. Tescilli değildir. Doğu- 
batı yönlü, 2.64x7.80 m ebatlarında, dikdörtgen planlı su deposu, moloz, 
kabayonu ve devşirme taşlarla inşa edilmiştir. Depodaki suyun kontrolü, 
yapının betonarme tavanı üzerinde metal bir kapağa sahip penceresi ile 
yapılmaktadır. Deponun güney duvarında bir lüle ve tekne, üst kısımda da bir 
kitabe panosu yer almaktadır. Kitabesine göre yapı, Gedizli Hâcı Muhammed 
tarafından H. 1192/M. 1778-79 yılında inşa ettirilmiştir?. 


91- İnne'l-Hasenât yüzhibne's-seyyiât vasl-ı Mevlâ ile bulsun ihtirâm 
2- Eylesun menzilgehin Dâru's-Salâm sahibü'-Hayrat ve'l-Hasenât 
3- Tophanede sâkin Gedizli el-Hac Muhammed'in ve bu hayrâta 

4- sebeb olan ümmet-i Muhammed'e mağfiret ide Hudâ sene 1192. 


Kitabe metnini okuyan Sayın Dr. Öğr. Üyesi Ayşe Gültekin ve Sayın Dr. Öğr. Üyesi Hikmet Gültekin'e 
şükranlarımı sunarım. 
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Fotoğraf 26-27. Su Deposu. 


5-Değerlendirme, Öneriler ve Sonuç 


Köprüler: Yaya ve taşıtların bir akarsuyu ya da herhangi bir yatay 
engeli aşmaları için inşa edilmiş strüktür (Sözen-Tanyeli, 2011: 177); 
aralarında su, çukur, arazi ya da yol gibi engeller bulunan iki yakayı birbirine 
bağlayarak yolu bir yandan ötekine eriştirmek için yapılan ahşap, kâgir veya 
maden yapı (Hasol, 2008: 280) şeklinde tanımlanan köprüler su mimarisinin 
en dikkat çekici yapıları arasındadır. Anadolu Türk mimarisi içerisinde 
köprüler, suyu aşma işlevi yanında anıtsallıkları ve bezemeleri ile de dikkat 
çekmektedirler (Ödekan, 1977: 1055), 


10 Anadolu'daki taş köprüler ile ilgili pek çok çalışma bulunmaktadır. Bu tip yapılar hakkında kapsamlı 
çalışmalardan biri C. Çulpan'a aittir. Çulpan, Türk Taş Köprüleri adlı eserinde Anadolu Türk devri köprülerini 
farklı özelliklerine göre sekiz ayrı grupta değerlendirmiştir (Çulpan, 2002: 6-7). F. İlter, Osmanlılara Kadar 
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Eskigediz yerleşim alanı coğrafi olarak kuzey-güney yönlü bir vadi 
üzerine kurulmuştur. Vadi yatağından akan Gediz Nehri yerleşim alanını 
ikiye böler. Nehir Murat Dağı'ndaki kaynak başlangıcı ile Salihli'nin 
kuzeydoğusundan Gediz Ovası'na girer tüm Gediz'i geçtikten sonra 
güneyden Kemalpaşa Ovasında, Nif Çayı ile birlikte Foça'nın 
güneydoğusundan İzmir Körfezine dökülmektedir! 


Eskigediz'deki altı köprü, Ege bölgesinin en önemli akarsularından 
biri olan Gediz Nehri üzerine kurulmuştur. Köprülerin hepsinde plan şeması 
dikdörtgen, tek ve geniş açılıdır. Köprülerden ikisi dik, altısı yatay/düz 
köprüler grubundandır? (Tablo 1). 


Köprülerin beşi tek kemer gözlüdür!3. 20A envanter numaralı köprü 
dışında tüm köprülerde kemer şekli sivridir!4, 20A envanter numaralı köprüde 


Anadolu Türk Köprüleri adlı çalışmasında, köprüleri dik ve düz köprüler olarak iki grupta değerlendirmektedir 
(İlter, 1978: 27). E. Altınsapan ise Çulpan'ın uyguladığı tipolojiyi yeniden düzenleyerek gruplandırmış ve ekler 
bölümünde imaj şekilleri çizilmiştir (Altınsapan, 2001: 114, 143-147). 


Pınar, 2004: 9. 


ZAnadolu'daki düz köprülerden örnekler: Diyarbakır Dicle Köprüsü (Tamir H. 457/M. 1065) (İlter, 1978: Res.1- 
5; Çulpan, 2002: Res.18), Tokat Yeşilırmak Köprüsü (H. 648/M. 1250) (Çulpan, 2002: Res. 34/1-3), Erzurum 
Pasinler Çoban Köprüsü (H. 670-697/M. 1271-1297) (Çulpan, 2002: Res. 36/1-4), Osmancık Sultan Il. Bayazit 
(Koyun Baba) Köprüsü (H. 889/M. 1484) (Çulpan, 2002: Res. 65/2-4), Afyonkarahisar Altıgöz Köprüsü (H. 
606/M. 1210) (İlter, 1978: 105-106), Konya Meram Köprüsü (XIV. yüzyıl) (İlter, 1978: 236, Res. 133-134), 
Bursa-Mudanya yolunda Abdal Köprüsü (1669) (Tunç, 1978: 11), Amasya Çağlayan (Çalak, Çalık, İltekin) 
Köprüsü (Danişmentliler Dönemi) (Tunç, 1978: 48), Uşak'taki Merkez Buğdaylı (Buğday Pazarı) Köprüsü, 
Çevre köydeki Yukarı ve Kazancı köprüleri, Ulubey İlçesi'ndeki Kanyon ve Hasköy köprüleri ile Eşme 
İlçesi'ndeki Büyükköy Köprüsü (Acar, 2016: 24-26, 31-32, 35-36). 

Anadolu'daki dik köprülerden örnekler: Silvan Malabadi Köprüsü (H. 542/M. 1147) (İlter, 1978: Res. 6-12; Tunç, 
1978: 130-134; Çulpan, 2002: Res.24/1-3), Diyarbakır-Çermik Haburman Köprüsü (H. 575/M. 1179) (İlter, 
1978: Res. 32; Çulpan, 2002: Res.26), Ankara Ak Köprü (H. 619-20/M. 1222) (İlter, 1978: Res. 55-56), 
Çanakkale Behramkale (Gemedere) Köprüsü (Selçuklu dönemi) (Tunç, 1978: 28-29), Maraş-Göksu yolunda 
Ceyhan (Göksu) Köprüsü (Osmanlı dönemi) (Tunç, 1978: 45-46), Uşak dik köprüler grubundaki Gökçedal- 
Sarıdere yolu üzerinde yer alan köprü, Muharremşah Köprüsü, Çanlı Köprü ve İnay Köprüsü; Muharremşah'taki 
Tahta Köprü, Karahasan Köprüsü tek kemer gözlüdür. Dik köprüler grubunda yer alan Sarıkız Köprüsü ve Çatal 
Köprü ise çok gözlüdür (Acar, 2016: 27-31, 33-34). 

"SAnadolu'da tek kemer gözlü köprülerden örnekler: Alişan (Keban) Değirmen Köprü (XlI- XIll. yüzyıl) (Çulpan, 
2002: Res. 48), Bursa Irgandı Köprüsü (H. 846/M. 1442) (Çulpan, 2002: Res. 61/1), Konya İbrala-Karaman 
yolunda Akköprü (Karamanoğlu dönemi) (Tunç, 1978: 12-13), Bursa-Mudanya yolunda Geçit Köprüsü 
(Osmanlı dönemi) (Tunç, 1978: 81-82), Manisa Kuloğlu Köprüsü (Ceylan, 2013: 33-34, Foto. 5), Bitlis Keşiş 
(Molla Değirmeni, Değirmenaltı) Köprüsü (XV-XVI. yüzyıl) (Tunç, 1978: 117), Uşak'taki Gökçedal-Sarıdere yolu 
üzerinde yer alan köprü, Aşağı Karabeyli Mahallesi yakınlarındaki köprü, Muharremşah'taki iki köprü, Çanlı 
Köprü, Karahasan Köprüsü, Çevre Köy Eski Köprü, Buğdaylı Köprüsü, İnay Köprüsü ve Eşme Büyükköy 
Köprüsü bir kıyıdan diğerine uzatılmış tek gözlü köprüler grubundadır (Acar, 2016: 26-27, 28-36) 

14Sivri kemerli Anadolu köprülerinden örnekler: Kayseri-Ankara yolunda Tekgöz Köprüsü (H. 599/M. 1203) (İlter, 
1978: 46-47), Diyarbakır-Eğil Halil Viran Köprüsü (Devegeçidi Suyu Köprüsü) (H. 615/M. 1219-20) (İlter, 1978: 
109), Ankara Ak Köprü (H. 619-20/M. 1222) (İlter, 1978: Res. 55-56), Mardin Kızıltepe (Dunaysır) Köprüsü 
(XII. yüzyıl başları) (İlter, 1978: 145), Ankara Eski Köprü (Osmanlı dönemi) (Tunç, 1978: 76), Edirne 
Haramidere Kapuağası Köprüsü (Çeçen, 1988b: 435); Uşak'taki Sarıkız, Çanlı, Karahasan ve Çatal köprüleri 
sivri kemerlidir (Acar, 2016: 27-33). 
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bugün kemer olmayıp sadece ortada bir köprü ayağı vardır. İki yaka 
betonarme bir döşeme ile birbirine bağlanmıştır. 


Köprülerde akan suyun köprü ayaklarını tahrip etmemesi için üçgen, 
yarım daire payanda gibi faklı şekillerde tasarlanan selyaranlar inşa 
edilmektedir. Eskigediz'de yer alan 20A envanter numaralı köprüde üçgen 
şekilli bir selyaran vardır. 


Eskigediz'deki (oköprülerin genelinde kesme taş malzeme 
kullanılmıştır. Kesme taş ile birlikte yer yer kabayonu taş, moloz ve devşirme 
taşlarda kullanılmıştır. Döşemelerde ise dönem müdahaleleri çimento içerikli 
sıvalar da görülmektedir. 


Tablo 1. Eskigediz Köprülerinin Analizi. 


Biçimlerine Göre Açıklıklarının Planlarına Kemer 
$ vi sayısına göre göre Şekli 
N ZE 5 
ii âzz > El 
ğ ge” p E 
iz Ko Gİ e İş 
E | 88e z z z 
ki EZE iz) . z Sİ > 
gf. SE| 8 bi | © 
| İş | desk) Eğl 3 : 2) 3 
g Ee lg Bo” PN — - 5 zi ag 
z z ZN İSE EN Cİ 5 E > > 
> RW —5 TR No v on 3 S Pi 
Yapının E| z BE MES e z 2 a Ş Ni 
g | AdyEnvanter E İM E a - <8 z > E 2) 8 
N K Cİ m oi 
Gi Numarası > vo || m$530 ES) - p a |s| 
Muratbey 
I | Köprüsü/18A 12,1 4,27 X X X X 1460 
Ömerbey 
2 | Köprüsü/19A 12,6 3,6 X X X 1890 
3 (204 16,60 4,90 X X X X 
4 |25A 8,94 3,47 X X X X 
Debboy 
5 | Köprüsü/26A 14,25 9,7 X X X X 
6 | Salur Köprüsü 15 3,57 X X X X 
4 2 Rİ 1 6 5 1 


Köprülerin hiçbirinde bugün bir kitabe yoktur. Kaynaklarda Ömerbey 
(1890) ve Muratbey (1460) köprüleri ile ilgili bazı tarihlendirmelere yer 
verilmiştir (Eskigediz: 4, 6). 
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Kullanıcı, doğal ya da zamanla çeşitli deformasyonlar geçirmiş 
olmalarına rağmen Eskigediz'deki taş köprülerin çoğu özgün dokusunu 
korumaktadır. Yapılarda görülen sorunlar mimari, strüktürel ve malzemeler 
olmak üzere üç ana başlıkta ele alınmıştır. 


Mimari Sorunlar: Mimari sorunlardan biri Eskigediz?'deki köprülerin 
çoğunda özgün zemin döşemeleri ve korkulukları yok olmasıdır. Eski Salur 
yolundaki köprü dışında tüm köprülerin zemin döşemeleri yenilenmiştir. 
Bugün çimento harç içerikli zemin kaplaması ile orijinal zemin kaplamaları 
tamamen yok olmuştur. 


Yapılardaki mimari sorunlardan bir diğeri zamanla nehir tabanının 
dolmasıdır. Salur Köprüsü'nde olduğu gibi taşınan alüvyonlarla kemer 
açıklıkları dolmaya başlamıştır. Özgün kemer yükseklikleri bu durum 
karşısında değişmiştir. 


Araç trafiğine pek uygun olmayan tarihi köprüler, traktör ya da 
kamyon gibi ağır tonajlı araçların yapıya verdiği yük ile deformasyonlara 
maruz kalmaktadır. Taşıt trafiği köprülerin inşa edildikleri dönemde 
düşünülmeyen yüklere maruz kalmalarına neden olmaktadır. 


Strüktürel Sorunlar: Yapıların strüktürel açısından sorunlarının 
başlıca kaynakları arasında zaman faktörü bulunmaktadır. Yapıların çok uzun 
yıllardır faaliyette olması iklime, zemin koşullarına bağlı olarak bozulmalara 
neden olmaktadır. İnşa edildikleri lokasyon, dere ya da nehir üzerine inşa 
edilmiş olmaları, su ve suyun etkilerine maruz kalmalarına ve bozulmaların 
boyutlarının değişmesine neden olmaktadır. Eskigediz, tektonik hareketler 
bakımından da aktif bir bölgededir. Köprüler inşa edildikleri dönemden 
günümüze çeşitli yer hareketlerine maruz kalmışlardır. Tektonik hareketler, 
iki yaka arasında zamanla bazı hareketlerin oluşmasına, dönme, farklı oturma 
gibi gözle görülebilen bozulmalara neden olmuştur. 20A envanter numaralı 
köprüde de olduğu gibi 1970 depremi sonrasında köprü döşemesi çökmüş ve 
döşeme günümüz modem malzemelerle yenilenmiştir. 


Malzeme Sorunları: Köprülerin taş dokularında görülen en önemli 
malzeme bozulmaları su ve çeşitli biyolojik etkilerden kaynaklıdır. Taş 
dokudaki tahribatlarda su etkileri; su emme, kapilarite ve nemin neden 
olduğu, malzemede dağılma, donma, bitkilenmedir. Taş eserlerde su rutubet 
geçirgenliğine neden olan gaz ve tuzlarla birlikte taş dokuda zamanla 
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genleşme veya yüzeysel erimeler meydana gelmekte, bu durum taşın 
gözeneklerine ve yüzeyinde ufalanmaların meydana gelmesine neden 
olmaktadır. Bu etkiye havada bulunan karbon monoksit ve sülfür oksit gibi 
gazların havanın nemi ile birleşmesi sonucu oluşan asit etkisiyle kalker 
orijinli taşlarda görülen yüzeysel eritici tahribat türünü de ilave edebiliriz 
(Eriç, 1986). 


Köprülerde su kaynaklı sorunların başında, yapıların zeminden direkt 
ve kapilariteyle yükselen su ve nem dolayısıyla yığma duvarın taş malzemesi 
ile harcında meydana gelen ayrışmalardır. Eskigediz'deki köprülerde taş 
duvarların dış yüzeylerinde sodyum sülfat ve kalsiyum karbonat tuzlarının 
açığa çıkmasından dolayı önemli erimeler ve renk değişiklikleri olduğu 
gözlenmiştir. 


Öneriler: Sonuç olarak Eskigediz”deki taş köprüler dikdörtgen, tek ve 
geniş açılı plan şemasına sahiptir. Dokuz köprüden üçü düz, ikisi dik köprüler 
grubundadır. Köprülerin hepsi tek kemer gözlüdür ve kemer formları sivridir. 
Köprülerin genelinde kesme taş kullanılırken, yer yer kabayonu taş, moloz ve 
devşirme mermer taşlara da rastlanmaktadır. Kısmi deformasyon ve kullanıcı 
kaynaklı bozulmalara rağmen özgünlüklerini büyük ölçüde koruyan 
Eskigediz köprüleri birer tarihi belge özelliği göstermektedir. Köprülerdeki 
son onarımlarla eklenen çimento içerikli döşeme kaplamaları ve korkuluklar, 
yapının özgün görüntüsünü bozduğundan kaldırılmalı, taş dokuya uygun 
malzemelerle yenilenmelidir. Yapıların üzerinden yapıya ekstra yük 
bindirmeyecek, belli ağırlıkta araçların geçmesine izin verilmeli, bunun 
dışında köprülerin ağır tonajlı trafiğe kapatılması uygun olacaktır. 


Ana işlevi, ulaşımı sağlamak olan köprüler geçmiş ve bugün arasında güçlü 
bir bağ oluşturmakta, diğer tarihi yapılarla birlikte Eskigediz'in kültürel miras ve 
kültürel kimliğini yansıtmaktadır. 


Çamaşırhaneler: oÇamaşırhane/çamaşırlık; oçamaşır oyıkamaya 
ayrılmış, içinde yıkama düzeni kurulmuş yer; çamaşır yıkama mekanı ya da 
yapısı olarak tanımlanmaktadır (Arseven, 1983: 364; Hasol, 2008:113; 
Sözen-Tanyeli, 2011: 72). Halk arasında ve kaynaklarda çamaşırhaneler için 
yunak, yunaklık ya da yunmalık gibi terimler de kullanılmaktadır!i (Arseven, 


Bazı kaynaklarda çamaşırhanelerin, kazan ocağı denilen büyük ocaklarında yemek yapmak gibi günlük, salça- 
pekmez gibi mevsimlik hazırlıklar için de kullanıldığı belirtilmektedir (Bölükbaşı Ertürk, 2004: 50-51, 394). 
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1983: 364; Bölükbaşı Ertürk, 2004: 394; Kılcı, 2007: 19, 63-64; Hasol, 2008: 
504-505). Dere ya da su kaynaklarına yakın, yöresel olarak “geysi taşı” 
denilen düz taşların üzerinde çamaşır yıkanan açık alanlara da 
çamaşırlık/yunak denilmektedir (Bölükbaşı Ertürk, 2004: 394). Kapalı bir 
mekandan meydana gelen çamaşırhaneler genellikle, ocak, işlik, temiz ve atık 
su gideri gibi bölümlerden meydana gelmektedir!©, 


Çamaşırhaneler, halkın çamaşır yıkama gereksinimlerini karşılayan, 
duvarlarında ocak nişleri, içlerinde işlikleri ve temiz su ile atık su kanalları 
bulunan Oo yapılar Oolarak Okarşımıza Ooçıkmaktadır. . Eskigediz'deki 
çamaşırhaneler, inşa tekniği, malzemesi ve örtü sistemleri bakımından 
birbirlerine benzemektedir. Kâgir veya karkas olarak taş ve tuğla gibi 
malzemelerle yapılan çamaşırhaneler üstü kapalı mekanlar şeklindedir. 
Eskigediz'deki çamaşırhanelerin önemli bir sanatsal özelliği yoktur. Ancak 
fonksiyon olarak önemli yapılardır. Çamaşırhaneler, geleneksel kırsal 
mimarlık ürünlerinin kırsal doku morfolojisi içinde en iyi temsilcilerinden 
biridir. Kent ve kırsal doku içerisinde önemli ve özel yere sahip bu yapılar, 
tarihsel mimari mirasın bütünlüğüne öncülük etmektedir. 20. yüzyılın son 
çeyreğinde ilçe ve bağlı köylerin kanalizasyon ve şebeke sistemleri yapılmış, 
bu bağlamda çamaşır makinelerinin evlerde kullanım olanaklarını sağlayacak 
düzen kurulmuştur. Kullanımı kolay ev tipi bu makineler ve gelişmeler, 
çamaşırhanelerin terk edilmesine sebep olmuştur. 


Eskigediz'deki çamaşırhanelerin plan kurgusu, genellikle dört 
duvardan meydana gelen, tek mekan şeklindedir. Bu çamaşırhanelerde ana 
mekana açılan birer tuvalet vardır. Çamaşırhanelerde tek bir giriş açıklığı 
bulunmaktadır. 


Anadolu'da inşa edilen çamaşırhanelerde plan ve mekan dağılımı 
Eskigediz'deki (o çamaşırhanelerinden Opek farklı odeğildir. £ Anadolu'daki 
çamaşırhaneler de genellikle tek mekandan meydana gelmektedir. Tıpkı 
Eskigediz'deki oçamaşırhaneler gibi tek mekandan meydana gelen Uşak 
çamaşırhanelerinden merkez ilçeye bağlı Çevreköy”de yer alan Sülüklü Çeşme ve 
Kumluk çamaşırhanelerinde ana mekana açılan birer tuvalet vardır (Acar, 2017; 13- 
25, Şekil 5-6, Foto. 9-26). Savur Hacı Abdullah Bey Çamaşırhanesi (XIX. yüzyılın 
ikinci yarısı) ve Kızıltepe Tuzla Köy Çamaşırhanesi'nde de (XVTI-XIX. yüzyıl) 


SKaynaklarda vakıf yapıları içerisinde çamaşırhanelerin adı da geçmektedir (Kunter, 1938: 111, 124; Selçuk, 
1965: 22). 
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olduğu gibi bazı Anadolu örneklerinde ise, yapıda çamaşır yıkamaya gelenlerin 
yıkanması için tasarlanmış, banyo olarak kullanılan veya içinde havuz bulunan bir 
ikinci mekan daha bulunmaktadır (Yıldız, 2003: 70-72, Ç.21; Yıldız, 2008: 33-35, 
50-551,Ç.3, 11). 


Tarihi su kemerinin oradaki çamaşırhane enine dikdörtgen planlı " , 
Salur?daki çamaşırhane ise “L” planlıdır!8. 


Eskigediz”deki çamaşırhanelere tek bir giriş açıklığı ile ulaşılmaktadır. 
Uşak'taki Kılcan Köyü Çamaşırhanesi, Ortaköy Çamaşırhanesi, Banaz Dümenler 


Gecek Köyü Yunağı, Hortu (Nasreddin Hoca) Köyü Yunağı (tarih belirtilmemiş) (İlter, 1975: 42, 44-45, Plan IV- 
V, Şek.7), Savur Başkavak Köyü Çamaşırhanesi (XIX. yüzyılın ikinci yarısı) (Yıldız, 2003: 68-69, Ç. 20, Res. 
142-146; Yıldız, 2008: 30-32, Ç. 2, Res. 1-5; Yıldız, 2011: 114-115, Ç. 23, F: 89-90), Savur Meydan 
Çamaşırhanesi (XIX. yüzyılın ikinci yarısı) (Yıldız, 2003: 73-74, Ç. 22, Res. 153-157; Yıldız, 2008: 40-41, Ç. 6, 
Res. 21-25; Yıldız, 2011: 121-22, Ç. 25, F: 94-95), Savur Necmettin Kaya Çamaşırhanesi (XIX. yüzyıl sonları- 
XX. yüzyıl başları) (Yıldız, 2003: 75-76, Ç. 23, Res. 158-161; Yıldız, 2008: 42-43, Ç. 7, Res. 26-29; Yıldız, 
2011: 123-124, Ç. 26, F: 96-97), Çankırı Haydar Camii Çamaşırhanesi (tarih belirtilmemiş), Kırıkkale İli 
Karakeçeli İlçesi Tarihi Yunak (tarih belirtilmemiş), Osmaneli/Bilecik İstasyon Çamaşırhanesi (tarih 
belirtilmemiş), Bolu İli Semerkant Mahallesi'nde yer alan Çamaşırhane (Yunak) (XIX. yüzyıl), Çankırı Belören 
Köyü Çamaşırhanesi (tarih belirtilmemiş) (Kültür portali), Konya Selçuklu İlçesi'ndeki çamaşırhane (Yunak) 
(M.1789) (Konya, 2010: 285), Beypazarı Karaşar Bucağı Simitpınarı Çamaşırhanesi'nde (XIX. yüzyıl ortaları) 
(Bozkurt, 2002: 200-201, Ç. 71, Res. 387-388), Niğde İli Bor İlçesi Görbez Köyü Çamaşırhanesi 
(H.1262/M.1846), Niğde İli Çiftlik İlçesi Ovalıbağ Köyü Çamaşırhanesi (H.1201/M.1786) (Türk Kültür Envanteri 
Niğde, 2014: 1252-1257, Ç. 1, Res. 1-6; s. 1348-1352, Ç. 1, Res. 1-4), Konya İli, Selçuklu İlçesi, Sille Köyü 
Çamaşırhanesi (1786) (Türk Kültür Envanteri Konya: 1079), Denizli İli, Çivril İlçesi İğdir Mahallesi'ndeki Kumluk 
Çamaşırhanesi (Geç Osmanlı) (Denizli Kültür Envanteri, 2014: 38), Eskişehir İli, İnönü İlçesi, Esnemez Köyü 
Çamaşırhanesi, Odunpazarı İlçesi, Kuyucak Köyü Çamaşırhanesi (Geç Osmanlı-Erken Cumhuriyet Dönemi) 
(Eskişehir Kültür Envanteri), Hatay'ın Yayladağ ilçesine bağlı Kışlak Beldesi, Kurtuluş Mahallesi, Karanfil 
Sokak'ta yer alan yunak (tarih belirtilmemiş) (Temiz, 2015: 473, 475, 488, 491, Ç: 1, Res. 2), Hatunsaray'daki 
Keten Gölü Çamaşırhanesi (tarih belirtilmemiş), Yeni Pınar Çamaşırhanesi (1946), Söğütlü Çamaşırhanesi 
(tarih belirtilmemiş) (Boran-vd, 2015: 379-380) ve Kışlak Köyü Yunağı'nda (tarih belirtilmemiş) (Pamir, 2015: 
355-356, 369, Res. 4) olduğu gibi genellikle kuzey-güney ya da doğu-batı yönlü enine dikdörtgen plan 
şemasının uygulandığı görülmektedir. 


8Kızıltepe Tuzla Köyü Çamaşırhanesi (XVIli- XIX. yüzyıl) (Yıldız, 2008: 50-51, Ç. 11, Res.43-46) oval plan 
şemasına sahip ünik örneklerden biridir. Soma Tırhala'daki (Darkale) çamaşırhanede yolun konumundan 
dolayı asimetriktir (Arel, 1991: 8, 22-23, Şek. 2, Res. 23; Arel, 1992: 122; Türk Kültür Varlıkları Envanteri 
Manisa, 2013: 459-463, Ç. 1, F: 1-4). Savur Hacı Abdullah Bey Yunağı/Çamaşırhanesi'nde ise (XIX. yüzyılın 
ikinci yarısı) (Yıldız, 2003: 70-72, Ç. 21, Res. 147-152; 33-35, Ç. 3, Res. 6-11; Yıldız-Koç, 2005: 473; Yıldız, 
2011: 116-120, Ç. 24, F: 91-93) “L” plan şemasının uygulandığı görülmektedir. 

Dikdörtgen ve “L” plan dışında kare planlı örneklerde bulunmaktadır: Savur'daki Ömer Bey 
Çamaşırhanesi (1930) ve Balıkesir'deki Havran Temaşalık Köyü'ndeki Emine Kadın 
Çamaşırhanesi'nde (H.1220/M.1805) ise plan, karedir (Yıldız, 2003: 77-78, 146, Ç. 24, 65, 
Res. 162-166, 308; Yıldız, 2011: 125-27, Ç. 27, F: 98-100). 

Kızıltepe Tuzla Köyü Çamaşırhanesi (XVIlI- XIX. yüzyıl) (Yıldız, 2008: 50-51, Ç. 11, Res.43- 
46) oval plan şemasına sahip ünik örneklerden biridir. Soma Tırhala'daki (Darkale) 
çamaşırhanede yolun konumundan dolayı asimetriktir (Arel, 1991: 8, 22-23, Şek. 2, Res.23; 
Arel, 1992: 122; Türk Kültür Varlıkları Envanteri Manisa, 2013: 459-463, Ç. 1, F: 1-4). Savur 
Hacı Abdullah Bey Yunağı/Çamaşırhanesi'nde ise (XIX. yüzyılın ikinci yarısı) (Yıldız, 2003: 
70-72,Ç.21, Res. 147-152; 33-35, Ç. 3, Res. 6-11; Yıldız-Koç, 2005: 473; Yıldız, 2011: 116- 
120, Ç.24,F: 91-93) “L” plan şemasının uygulandığı görülmektedir. 
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Köyü İminler Çeşmesi Çamaşırhanesi, Banaz Karaköse Köyü'ndeki Köyiçi, Aşağı 
Mahalle, Uzunlar, Zotalan Mahallesi ve Yukarı Mahalle çamaşırhaneleri, Banaz 
Paşacık Köyü'ndeki Köy Çamaşırhanesi ve Yukarı Mahalle Çamaşırhanesi”nde 
sokakla bağlantı tek bir giriş açıklığı sağlanmaktadır. Uşak'taki Aktaş Köyü 
Çamaşırhanesi, Çevre Köy'deki Sülüklü Çeşme Çamaşırhanesi ve Kumluk 
Çamaşırhanesi, Karahallı Kırkyaren Köyü Çamaşırhanesi ve Banaz Köy 
Çamaşırhanesi”nde ise yapının bir duvarı dışa tamamen açıktır (Acar, 2017: 26-27, 
32-33, 50-51, 55-56, 60, 63-64, 68, 72, 76,83, 5-8, 13-14, 19, 39-40, 44-45, Şekil 7- 
8,9-10,14,16,17,18,20,21,23,25,1-2,5-6,11, 13, Foto. 27, 35, 59-60, 66, 71, 
76,81,88,91, 99, 1-6, 12, 20-21, 45-47, 52). 


Öneriler: Eskigediz çamaşırhaneleri erken Cumhuriyet döneminde yöre 
halkı tarafından yerel malzeme ve işgücü ile yapılmış; tek mekandan meydana gelen, 
yöre halkının temizlik ihtiyaçlarını gidermek için tasarlanmış, bezemesiz, basit 
ölçekte yapılardır. Kırsal mimarinin tipik örneklerinden biri olan çamaşırhaneler, 
modernleşme ve teknolojik gelişmeler ile terk edilmiş, bu durumun sonucu olarak 
da işlevsiz kalmışlardır. Yapıların günümüzde farklı işlevler kazandırılması, bakım 
ve onarımlarının yapılması uygun olacaktır. Geleneksel tanıtım günlerinde sembolik 
olarak da olsa bu yapıların kullanılması ya da yöresel ürünlerin satıldığı birer yapı 
haline gelmesi, yaşamalarına devam etmelerine katkı sağlayacağı kanısındayız. 


Su Kemeri: Su ihtiyacı, çağlardan beri insanoğlunun baş 
sıkıntılarından biri olmuş; suyu, yerleşim birimlerine ulaştırmak için “toprak 
altı” ve “toprak üstü” olmak üzere iki sistem geliştirmiştir. “toprak altı 
sistemi”, pişmiş topraktan yapılmış künkler aracılığıyla oluşturulan su 
dağıtım şebekesidir. “toprak üstü sistemi” şeklinde adlandırılan diğer sistem 
ise suyu kaynağından alıp, çeşitli engelleri aşarak, yerleşim birimlerindeki 
toplama merkezlerine ulaştıran su kemerleridir (agueduct). Su kemerlerinin 
ilk yaygın kullanımının Roma döneminde ortaya çıktığı kabul edilmektedir. 
Ancak, ilk su kemeri uygulamasının Ninova kentinde görüldüğü 
bilinmektedir (Bildirici, 1994: 71). Osmanlıların, Roma su kemerlerini 
kısmen onararak kullandığı gibi, Roma temeli üzerine tamamen Osmanlı 
dönemine ait bir su kemeri yaptıkları da örnekler ışığında kanıtlanmıştır. 
Türklerin Orta Asya'da, basit kanallar ve havuzlar yaparak su teminine 
gittikleri; buradan İran, Mezopotamya ve Mısır'da su sistemlerinin daha da 
geliştirilerek kullanıldığı bilinmektedir (A ytöre, 1962: 51). 


Su kemerinin ilk olarak hangi tarihte yapıldığını bilinmemekle birlikte 
mevcut örneklerin bu yapı tipinin en erken örneklerinin Romalılara ait olduğu 
kabul görmektedir. Anadolu'nun su kemerleri incelendiğinde, Roma 
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dönemden kalmış örneklerin tamir edilerek işlev kazandırıldıkları görülmekle 
birlikte Türk dönemlerinde de inşa edildikleri mevcut yapılarla 
kanıtlanmaktadır. Konumuzun çerçevesi, Türk dönemi su kemerleriyle sınırlı 
olduğundan, Roma ve Bizans dönemlerinin su kemerleri bu çalışma 
kapsamında incelenmemiştir. 


İşlevsel özellikleri ile tartışmasız öneme sahip taştan inşa edilmiş bu 
muhteşem yapıların en görkemlileri şüphesiz Mimar Sinan döneminde 
yapılmıştır. Sinan'ın yaptığı su kemerleri daha çok Edirne ve İstanbul'un su 
ihtiyacını karşılamaya yöneliktir. Bunda en önemli etkenin, mevcut su 
kaynaklarının, nüfusu artan kenti besleyememesi olduğu söylenebilir. 
İstanbul'un fethinden sonra, mevcut su şebekelerinin Fatih döneminde 
onartıldığı; önemli ve köklü yeniliklerin ise Kanuni döneminde yapıldığı 
bilinmektedir". 


İlk bakışta köprülere benzeyen su kemerlerinin, işleyiş mekanizmaları 
incelendiğinde, farklı kuruluşlar oldukları görülür. Özellikle tek katlı su 
kemerlerinde, gerek üstteki suyu taşıyan galerilerinin olması, gerekse de 
üzerinden insanın geçeceği yolunun bulunmayışı, bu unsurların köprü 
olamayacağının açık delilleridir. İki katlı örneklerde, alt katın köprü; üst katın 
su kemeri olarak kullanıldığı görülür. Statik problemleri asgariye indirmek 
için alt kattaki kemer gözlerinin daha geniş ve yüksek, ayakların daha kalın 
tutulduğu da dikkatlerden kaçmaz. Kemer açıklıkları, suyun akışına geçit 
verirken ortaya çıkan bir diğer problem mühendisler tarafından şöyle 
çözülmüştür: eğim nedeniyle, hızlanan suyun kemerlere temas ettikleri 
noktalarda kemerin diğer yöne doğru yıkılması ihtimali vardır. Bu durum, iki 
uygulamayla giderilmeye çalışılmıştır. Birincisi, suyun kemer ayaklarına 
çarptığı noktalarda “selyaran” adı verilen unsurlarla suyun kesilerek yanlara 
dağıtılması işlemidir ki, suyun ayaklara çarpmadan, kemer açıklıklarından 
akıp gitmesi sağlanmıştır. İkinci uygulama, suyun itme gücü, duvarı geriye 
doğru yatmaya zorlayacağından, kemer ayaklarının tam arkasına denk 
gelecek şekilde payandalar inşa edilme işlemidir. 


Kemer açıklıklarının üst kesimlerindeki galerilerden geçen suyun 
akışı, çoğu kez gözle algılanamayacak şekilde çok az bir eğimle sağlanır. 


9Sözen vd., 1975: 227. Mimar Sinan ve Türk dönemi su kemerleri için ayrıca bkz. Öziş-Arısoy, 1987:s.iv.; 2-4, 
3-2, 2-10, Şek. 2-1, 3-1, 3-4, 2-12, 2-13; Çeçen, 1973: 345; Çeçen, 1988a: 34, 90, 97-108, 117-130; Kuran, 
1986: 404-405, sıra no 472, 473, 476-477; Ayverdi, 1982: 345-46, foto. 108-112, 237-238. 


26 


Eskigediz'de (Kütahya) Su Mimarisi: “Köprüler, Çamaşırhaneler, Su Kemerleri 
ve Su Deposu ” 


Galerilerin üzerleri çoklukla kayrak taşlarla kapatılmış düz bir tavanla 
örtülüyken”; bazılarında tonoz örtü görülür”, Tavanın üzerinde genellikle iki 
yana eğimli kırma bir çatı yer alırdı. 


Öneriler: Su kemerleri, Osmanlılardan önce Roma, Helenistik ve 
Bizans dönemlerinde kullanılmıştır. Daha sonra aynı coğrafyalara sahip olan 
Türklerin, ya aynı kemerleri onararak kullandıkları, ya da eski temeller 
üzerine Türk dönemine ait kemerler inşa ettikleri görülmektedir. 
Eskigediz'deki Hisarardı bölgesinde yer alan su kemeri de kentteki kültür 
varlıklarının en önemlilerinden biridir. Kaynaklarda, su kemerinin Ahmet 
Tevfik adlı bir müfettişin kasabadaki su sıkıntısını padişaha arz etmesi 
üzerine inşa edildiği belirtilmektedir. Bu su kemeri ile Salur Suyu, Camikebir 
(Uluoymak) mahallesindeki meydan çeşmelerine verilmiştir. 1832 yılında 
Gediz'e gelen C. Texier, şehrin sağ tarafına hakim iki yüksek kaya arasında 
bir kemer bulunduğundan bahsetmektedir. Su kemeri 1800'e 
tarihlendirilmektedir (Eskigediz: 11). 


Bölgede meydana gelen deprem sonrasında tahribata uğrayan su 
kemerinde yapılan onarımlarda kemer formları bozulmuştur. Döşeme ve 
babalar modern malzemelerle yenilenmiştir. İleride su kemeri ile ilgili 
yapılacak restorasyon çalışmalarında, kemer formlarının, döşeme ve 
babaların özgün görünüme kazandırılmasının uygun olacağı görüşündeyiz. 


Su Deposu: İnsanlar kendileri, hayvanları ve tarım arazilerinin su 
ihtiyaçlarını karşılaması için sarnıç, avgan, maskem, musluk>, su deposu gibi 
suyu depolayıp ihtiyaç halinde kullanabilecekleri su depolama yapıları 
tasarlamışlardır. Kırsal kesimde ve özellikle su kaynaklarının az olduğu 
bölgelerde depolama yapılarının önemi daha da artmaktadır. 


Salur Caddesi'nde yer alan su deposu, doğu-batı yönlü dikdörtgen 
planlıdır. Moloz, kabayonu ve devşirme taşlarla inşa edilmiş olan depoda, 
suyun kontrolü, yapının betonarme tavanı üzerinde metal bir kapağa sahip 


” Fotoğraf için bkz. Öziş-Arısoy, 1987: 2-10; şek. 2-12. 
”IFotoğraf için bkz. Öziş-Arısoy, 1987: 2-10; şek. 2-13. 


2 Genel anlamıyla su deposu anlamına gelen sarnıç, avgan, maskem, musluk kelimeleri için bkz. Türk 
Ansiklopedisi, 1980: 165; Arseven, 1983: 1768; TDK Derleme Sözlük, 1993: 380; 1350; Hasol, 2008: 408; 
Bozkurt, 2009: 158-162; Sözen-Tanyeli, 2011: 270; TDK Türkçe Sözlük, 1998: 1915. 

Sarnıç ve su depolama yapıları için ayrıca bkz. Arseven, 1984; Başgelen, 1988: 13-24; Eyice, 1994: 469-472; 
Önge, 1967: 24-26; Öziş, 1984; Ozyurt, 1988; Yücel, 1967: 62-66, 74; Acar, 2018: 369-380. 


27 


FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Türkan Acar 


penceresi ile yapılmaktadır. Deponun doğu duvarında bir lüle ve tekne, üst 
kısımda da bir kitabe panosu yer almaktadır. Kitabesine göre yapı Hâcı 
Mehmed tarafından H. 1192/M. 1778-79 yılında inşa edilmiştir. Çeşmeler 
bölümünde de tanıttığımız IA ve 21A envanter numaralı çeşmeler, 
dikdörtgen bir kütleye sahip su depolarının ön cephelerindedir. Taşıma su 
sistemi ile depolanan sular, çeşmeler marifetiyle halkın kullanımına 
sunulmaktadır”. 


Eskigediz yukarıda da belirtildiği gibi Türk öncesi ve Türk döneminde 
pek çok medeniyete ev sahipliği yapmış, önemli yerleşimlerden biridir. Gediz 
Nehri'nin kentteki varlığı, su ile ilgili yapıların çeşitlenmesini sağlayan 
başlıca etkenlerden biridir. Doğal ya da beşeri tahribatlara açık olan yapılar, 
çalışmamızda, yerinde incelmiş, plan ve mekan kurguları, Sanat Tarihi 
metodolojisiyle tanıtılmış ve Anadolu'da Türk döneminde inşa edilmiş su 
yapıları içerisindeki yerleri tartışılmıştır. 
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MODERN ÇAĞIN KUMALARI: METRESLER VE TÜRKİYE'DE 
YAYINLANAN DİZİLER 


Fatoş Yalçınkaya * 


Öz 

Aile toplumun temelidir. Hızla modernleşen dünyada aile kurumu birçok tehlikeyle 
karşı karşıya kalmaktadır. Dünyada siyasi, sosyal, ekonomik ve kültürel alanlarda yaşanan 
hızlı değişimlere rağmen bu kurum halan varlığını devam ettirmektedir. Hızlı kentleşme, 
sanayileşme, iç ve dış göç hareketleri, toplumun temeli olan geleneksel aile yapısının rol ve 
işlevini derinden etkilemiştir. Geleneksel toplumlarda var olan “kumalar” modern 
toplumlarda yerini “metreslere” bırakmıştır. 21. yüzyılda kumalar, bazı bölgeler dışında 
nadiren aynı evde yaşarlar. Ekonomik iyileşme her eş için ayrı ev açma imkânı sağlamaktadır. 
Yasalar da eşler arasında evlilik akdi olsun ya da olmasın doğan her çocuğun anne ve babası 
üzerine kaydedilmesine izin vermektedir. Bu durum bu ilişkilerin önünü açmaktadır. 
Kırsaldaki kadınlar kuma iken şehirlerdeki kadınlar metrestir. Metreslik bir nevi modern 
çağın kumalığı sayılır. Modern çağda, şehir hayatında “metres” kavramı yerini “birlikte 
yaşama”ya bırakır. Çokeşlilik eski çağlardan beri var olan bir olgudur. Her çağda belli ölçüde 
değişime uğrayarak varlığını devam ettirmiştir. Çokeşlilik edebi metinlerin de işlediği 
konulardandır. Bu çalışmada 2015 yılında yayında olan ve kurgusu çokeşlilik temeline 
dayanan günümüzde önemli bir yere sahip olan dizilerden bazıları ele alınmıştır. Konuyla 
ilgili Türkiye'de 2015 yılında yayında olan “Eşkıya Dünyaya Hükümdar Olmaz, Eve Dönüş, 
Evli ve Öfkeli, Asla Vazgeçmem, Paramparça, Beni Affet, Karagül, Unutma Beni, Muhteşem 
Yüzyıl Kösem” adlı diziler seçilmiştir. Bu dizilerden hareketle izleyicilerin dizideki “metresleri” 
nasıl alımladığı değerlendirilmiştir. On dokuz kişi ile doğal ortamda, katılarak gözlem ve 
yönlendirilmemiş görüşme tekniği kullanımıyla desteklenip gerçekleştirilen çalışmada 
izleyicilerin yorumları ve bu olguya yaklaşımlarının sosyo-kültürel temelleri incelenmiştir. 
Sonuç olarak bu dizilerin belli seviyedeki izleyicilerin ihtiyaçlarını doyuma ulaştırdığı, dizilerin 
gerçek yaşamın taklidi olduğu ve dizilere konu olan olguların gerçek yaşamda da karşılığı 
olduğu sonucuna varılmıştır. 


Anahtar Kelimeler: Dizi, Alımlama, Polijini, Metres, Kuma 
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CO-WTVES OF MODERN TIMES: MISTRESSES AND TV SERTIES 
BROADCASTED IN TURKEY 


Abstract 


Family is the foundation of society. In the rapidiy modernizing world, family 
institution is encountering several dangers. Despite the fast-pace changes occurring in 
political, social, economic and cultural areas, family institution has still continued its 
existence. Rapid urbanization, industrialization, internal and cross-border migration 
movements have deepiy influenced the function and role of traditional family structure. Co- 
wives who existed in traditional societies have been substituted by mistresses. Co-wives of 
215 century, except for some regions, rarely live in the same house. Economic progresses 
have provided the opportunity to locate each wife in a separate house. Regulations allow 
the children to be registered upon mother and father regardless of any marriage 
solemnization. This paves the way for these kind of relationships. While women in the rural 
areas are co-wives, urban women are called mistresses. Mistresses are a kind of modern 
world co-wives. Concept of “mistress” in modern era has given its place to “living 
togetherness”. Polygamy is a phenomenon which has existed since ancient times. Going 
through certain degree of changes in each era, polygamy has maintained its presence 
throughout the history. It has also been a subject dealt with in literary texts. In this study 
some of the widely watched TV series broadcasted in 2015 with the plot of polygamy are 
discussed. In this regard “Eşkıya Dünyaya Hükümdar Olmaz, Eve Dönüş, Evli ve Öfkeli, Asla 
Vazgeçmem, Paramparça, Beni Affet, Karagül, Unutma Beni, Muhteşem Yüzyıl Kösem” 
series have been selected. By taking these series into consideration the way viewers perceive 
“mistresses” has been evaluated. The viewers” comments and attitudes toward this 
phenomenon was collected by using open-ended conversational interview with nineteen 
interviewees in a natural environment and their socio-cultural basis was analyzed. It has 
been concluded that the viewers” demand for these kind of series has long been satisfied, 
these series are imitations of real world events and the phenomena dealt in them have real- 
life examples. 


Keywords: TV Series, Perceiving, Polygyny, Mistress, Co- Wife. 
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Giriş 


Televizyon dizileri, geniş bir kitleye ulaşarak daha etkili bir şekilde 
izleyicilerin hayatlarını yönlendirmekte, sürekli tekrar eden imajlar ve 
yargılar ise bazı olguların yerleşmesine neden olmaktadır. Görsel ve işitsel 
tüm kodların bir arada olduğu, tüm izleyicilerin ihtiyacına ve zevkine göre 
farklı içerikler sunan televizyon, bu niteliklerinden ötürü en etkili kitle 
iletişim aracı konumundadır. Yaydığı mesajlarla, toplumun görüşlerini 
biçimlendirip onların bireysel davranışlarını ve sosyal ilişkilerini 
yönlendirmektedir. Levent Yaylagül'ün tespitlerine göre dizi izleyicileri, 
dizileri farklı nedenlerle izlerler. Kullanımlar ve Doyumlar Yaklaşımı'na 
göre ise izleyiciler televizyon programlarını birtakım gereksinimlerini 
doyuma ulaştırmak amacıyla izlemektedirler. Bunlardan biri bilişsel ihtiyaç, 
diğeri duygusal ihtiyaçtır. İzleyiciler dizileri bazen sosyal bütünleşme bazen 
de sadece eğlenmek, boş vakit geçirmek için izlerler. İzleyiciler dizi 
karakterleriyle özdeşim kurarlar. Bu yüzden onların yaşadığı hayatı, 
karşılaştıkları sorunlarla nasıl başa çıkacaklarını merak ederler (Yaylagül, 
2010: 70-71). Her izleyicinin mesajı okuyup yorumlaması onu alımlaması 
birbirinden farklıdır, tek bir okuma biçimi yoktur. 


İngiliz Kültürel Çalışmalar Geleneği'nden doğmuş olan Alımlama 
Analizi çalışmaları burada önem kazanmaktadır. Kodlama-Kodaçımlama 
modelinden ortaya çıkan alımlama çalışmaları da izleyicilerin medya 
içerikleri karşısında aktif bir konumda yer aldığını savunur. Alımlama 
yöntemine göre okuyucular/izleyiciler medya içeriklerine farklı okumalar 
getirir (Yaylagül, 2010: 130). Alımlama estetiği kuramına göre her okur, bir 
deneyim ufkuna ve beklenti ufkuna sahiptir. Deneyim ufku, okuyucunun 
metni okumadan önceki tecrübeleridir ki okuyucu metni alımlarken 
bunlardan arınık olamaz. Okuyucu, aynı zamanda metni okurken de deneyim 
kazanmaktadır. Beklenti ufku ise okurun metinden eğlenme, hoşlanma, 
öğrenme gibi bazı beklentiler içinde bulunmasıdır. Okuyucu bu tür 
beklentilerle ometne Oyaklaşmaktadır ve beklentiler de alımlamayı 
etkileyecektir (Genç, 2007: 401-403). Aynı durum televizyon izleyicisi için 
de geçerlidir. 


Türkiye'de yayınlanan yerli dizilerde izleyici tarafından alımlanan 
“metres” kavramı üzerine farklı okumaların araştırıldığı bu çalışmada, son 
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dönemlerde yayınlanan ve çok izlenenler arasında yer alan bu dizilerdeki 
metreslerin izleyici tarafından nasıl alımlandığı üzerinde durulmuştur. Bu 
dizilerin izlenme nedenleri nelerdir? Dizilerin izleyicisi metreslerin 
durumunu nasıl okumakta ve nasıl yorumlamaktadır? Bu anlamlar dizi 
izleyicisinin yaşam pratiklerinde nasıl rol oynamaktadır? Gibi sorulara yanıt 
aranmıştır. Olgunun hassasiyeti sebebiyle, küçük bir kümeden örneklem 
alınarak 19 kişi ile derinlemesine görüşme yapılmıştır. İzleyiciler durumdan 
habersiz oldukları için çok fazla soru sorulamadığından katılarak gözlem 
tekniği kullanılmıştır. 


“Kurmaca metin dış dünyayı yansıtan kopya olmadığı için gerçeklikle 
ilişkisi, metin dışı tarihsel, toplumsal ve kültürel ögelerde aranmalıdır” 
(Macit; Soldan, 2011: 32). Her kurmaca metin de gerçek yaşamdan izler 
vardır. Dizilerdeki “metres” olgusunun daha iyi anlaşılabilmesi için bunların 
yaratıldıkları sosyo-kültürel zeminin incelenmesi gerekir. Bu sosyo-kültürel 
zeminin daha iyi anlaşılabilmesi için bu kısımda aile kavramı, ailenin gelişim 
ve değişim süreci, semavi dinlerin aile hakkındaki düşünceleri, evlilik 
kavramı ve poligami, poligaminin sebepleri ve sonuçları ve aile hukukunun 
gelişim süreci üzerinde durulacaktır. 


A. Aile Kavramı ve Semavi Dinler 


İnsan yaradılış itibarıyla medeni bir varlıktır. Bu nedenle toplu hâlde 
yaşamayı tercih eder. Toplumun en eski ve en alt birimi ailedir. Aile 
kelimesinin kökeni Arapçadır. Geniş anlamıyla, geçimlerini birlikte temin 
eden kişilerden oluşan ev halkı anlamına gelir (Tüzüner, 2013: 128). Kutsal 
kitaplara göre aile, ilkin Âdem ve Havva'nın yaratılması ve birlikteliğiyle 
kurulmuştur. Bu yüzden aile ilk insan toplumunun temeli ve başlangıcıdır 
(Canatan; Yıldırım, 2013: 21). Yahudilik'te aile sadece sosyal değil, dini bir 
topluluktur. Evlenmeyerek ailenin ortadan kalkmasına sebep olan kimse ise 
sadece bir sosyal birimin değil, bir kültün yok olmasına da sebep olmaktadır. 
Bu yüzden Yahudilerde bekâr kalmak büyük günahtır. Ataerkil bir yapıya 
sahip olan Yahudi ailesi aynı zamanda geniş bir ailedir. Ailenin bu geniş 
yapısı İsrailoğulları arasında uygulanmış olan çok evlilik (poligami) ile de 
yakından ilgilidir. Hıristiyanlarda ise aile, sosyal veya medeni bir kurum 
olarak değil, tamamen dini bir kurum olarak kabul etmektedir ve Hıristiyanlık 
tek eşliliği onaylar (Aydın: 196-198). İslam dininde çok eşlilik; eşler arasında 
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maddi kaynakların eşit dağıtılması ve eşlere adaletli davranmak şartıyla 
serbest bırakılmıştır. Hıristiyanlık poligamiyi açıkça yasaklamamıştır. 
Protestanlığın kurucusu Martin Luther iki eşliliği tasvip etmiştir (Yılmaz vd., 
2015:223). İslamiyet'te ise çok eşlilik vardır. Çok eşlilik kesin bir şekilde 
yasaklanmamış olmasına rağmen ağır hükümlülükleri vardır. Kur'ân'ı 
Kerim'de; “Eğer yetim kızlar hakkında âdil davranamamaktan korkarsanız, 
(onların yerine) sizin için uygun olan kadınlarla ikiye, üçe ve dörde kadar 
evlenin. Eğer (aralarında) adaletli davranamamaktan korkarsanız, bir tane 
ile yahut elinizin altındakiyle yetinin; bu, haksızlık etmemeniz için daha 
elverişlidir”(Nisa Suresi 4/3) şeklinde belirtildiği üzere İslâm dini toplumda 
ancak dört kadına kadar evliliğe müsaade etmiş, bunu da eşlere adaletli 
davranma şartına bağlamıştır. Bir başka ayette ise; “(Eşleriniz olan) kadınlar 
arasında, çok hırslı olsanız bile adaletli davranmaya asla gücünüz yetmez. 
Buna rağmen hiç olmazsa yalnız birine meyledip de diğerini (kocalı mı, yoksa 
kocasız mı gibi) askıda bırakmayın. (Kadınlar arasını) düzeltir ve (onlara 
kötü muamele etmekten) sakınırsanız, Allah, şüphesiz, çok bağışlayıcıdır, çok 
merhametlidir? (Nisa Suresi 4/129) şeklinde eşler arasında adil 
davranılamayacağı (o belirtilerek oOtek eşlilik (otavsiye (o edilmektedir 
(Düzbakar,2008: 87). Ali Rıza Demircan'a göre ise İslamiyet çok eşliliği 
onaylamamaktadır. Oysa insanlar özel durumları göz ardı ederek yapılanları 
mazur göstermek için geleneksel fıkhımızdaki, Müminun süresinin 5-6. 
âyetleri yanısıra Nisâ süresinin 3. ve 24. âyetleri de sayısız Odalık (Seriyye) 
edinmenin meşrüiyet delilleri olarak gösterilmektedir. Aslında aleyhte olan 
bu deliller tersyüz edilerek sömürülmektedir ( Demircan, 2012: 127). Ailenin 
bir de hukuksal boyutu vardır. Özlem Tüzüner Türk ailesinin hukuktaki yerini 
geçmişten günümüze kadar şu şekilde özetler: 


Türk toplumunda, Osmanlı İmparatorluğu döneminden, Mecelle-i 
Ahkâm-ı Adliye'de, aile hukuku bahsine hiç yer verilmemiştir. Hukuk-i Aile 
Kararmamesi'nde, nikâh-ı ehliyet, nikâhı memnu olanlar ve nikâhın akdi 
konuları düzenlenmiş olsa da ne aile ne de evlenme kavramları 
tanımlanmıştır. Cumhuriyet döneminde ise ne Mülga Türk Kanunu Medenisi 
ne de Türk Medeni Kanunu aile kavramına tanım getirmez. Bunun nedeni, 
aile kavramının zamana ve yöreye göre değişkenlik göstermesidir. Buna 
karşılık, evlilik birliğinin kuruluşu, işleyişi ve sona ermesi, Türk Medeni 
Kanunu'nda ayrıntılı hükümlerle düzenlenmektedir (Tüzüner, 2013: 130). 
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Hızla modemleşen dünyada aile kurumu birçok tehlikeyle karşı 
karşıya kalmaktadır. Aile kurumu toplumdaki bütün bozulmalara rağmen 
halan varlığını devam ettirmektedir. Salih Aybey'e göre dünyada siyasi, 
sosyal, ekonomik ve kültürel alanlarda yaşanan hızlı değişimlere rağmen 
toplumsal yaşamın en temel kurumu olan aile, önemini ve varlığını 
sürdürmeye devam etmektedir Moderleşme sürecinde yaşanan sosyal, 
kültürel ve ekonomik dönüşümler, bu kurumun yapı ve fonksiyonları 
üzerinde önemli değişiklikler meydana getirmiştir. Özellikle hızlı kentleşme, 
sanayileşme, iç ve dış göç hareketleri gibi gelişmeler, toplumumun temelini 
oluşturan geleneksel aile yapısının rol ve işlevlerinde derin etkiler meydana 
getirmiştir. Toplumdaki dini, manevi ve ahlaki hassasiyetin zayıflaması 
toplumun temeli ve çekirdeği kabul edilen ailenin zayıflamasına sebep 
olmuştur (Aybey, 2015:152) 


B. Evlilik Kavramı ve Poligami 


Aile toplumun temelidir. Sağlıklı toplumu sağlıklı aileler oluşturur. 
Sağlıklı ailenin temelinde ise sağlıklı evlilik ilişkisi vardır (Canel, 2012: 138- 
139). Yeryüzündeki bütün insan toplulukları, soylarının devamı için 
birbirinin aynı olmayan evlilik sistemleri ve akrabalık ilişkileri geliştirmiştir. 
Evlilik, ergenlik dönemine girmiş kadın ve erkeklerin, çocuk sahibi olmak, 
çocukların yetişmesini sağlamak, toplumsal ve iktisadi çerçevede yeni bir 
bütünlük oluşturmak, içinde yaşadıkları toplumca tanınmış ve onay verilmiş 
birlikteliktir. İnsan hayatının geçiş dönemlerinden biri olan evlilik evrensel 
bir uygulama olmakla birlikte eş sayısı açısından toplumlara ve toplumsal 
algılara göre farklılıklar arz eder. Evlilik türleri arasında eş sayısına göre 
şekillenen evlilik tipi, özellikle sanayileşmemiş ülkelerde karşımıza çıkan çok 
eşliliktir. Erkeğin ya da kadının birden fazla eşe sahip olması şeklinde 
tanımlanan çok eşlilik (poligami), çok kadınla evlilik (polijini) ve çok erkekle 
evlilik (poliandri) olarak ikiye ayrılır (Kadriye, 2015: 45). Evlilik farklı dine 
mensup toplumlarda farklılık arz eder. Yahudilik'in, Hıristiyanlık'ın ve 
İslamiyet'in çok eşlilik hakkındaki tavrını şu şekilde özetlemek mümkündür: 


Çok evliliğin İsrailoğulları'nda özellikle ilk dönemlerde yaygın bir 
uygulaması vardır. Bunun sebepleri arasında birinci eşin erkek çocuk 
doğuramaması, çok evlilikle sağlanan iş gücü ve yengeyle evlenme kuralı 
(levirat) gösterilebilir. Soy erkek çocuk üzerinden devam edeceği için oğlu 
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olmayan koca, ocağının sönmemesi için ikinci veya üçüncü defa evlenir veya 
cariye istifraş edebilir. Hıristiyanlarda aileyi meydana getiren evliliğe büyük 
ölçüde kutsi bir mahiyet verilmiştir. Evlenen iki insanın tek bir beden haline 
geldiği ve artık ayrılmalarının mümkün olmadığı sonucuna varılmıştır. Buna 
göre boşanıp başkasıyla evlenen eş zina etmiş olmaktadır. Çünkü önceki 
evliliği henüz devam etmektedir. Yahudiliğin aksine Hıristiyan ailesinin tek 
evli (monogam) olduğu söylenebilir (Aydın 1989: 196-198). İslâm 
düşüncesinde, evlenmek insan fıtratına uygundur; yani fıtri bir düzenlemedir. 
Ailenin kuruluşu, evlenmeyle gerçekleşir. Evlenmenin dini ve hukuki boyutu 
bulunur. Kur'an'da, evlilik birliğinin amacına işaret eden ve evlenmeyi teşvik 
eden ayetler vardır. Ayrıca eşlerin hak ve görevlerini tayin eden, evlenmesi 
yasak olan yakınları belirleyen ayetler de bulunmaktadır (Tüzüner, 2013: 
131-132). “Analarınız, kızlarınız, kız kardeşleriniz, halalarınız, teyzeleriniz, 
erkek kardeşinizin kızları, kız kardeşinizin kızları, sizi emzirmiş olan 
analarınız, süt kız kardeşleriniz, karılarınızın anaları, kendileriyle gerdeğe 
girdiğiniz karılarınızın yanınızda bulunan kızları size haram kılınmıştır. 
Gerdeğe girmeden ayrıldığınız kadınların kızları ile evlenmezin günahı 
yoktur. Kendi soyunuzdan olan oğullarınızın eşleri ile iki kız kardeşi birlikte 
nikâhınız altında bulundurmanız da haram kılınmıştır. Geçmişte olan oldu. 
Allah'ın bağışlaması çok ikramı boldur.” (Nisa Suresi 4/23). Osmanlı aile 
yapısı İslami etkiyle şekillenmiştir. Osmanlı döneminde aile hukukunda 
İslamiyet referans alınmıştır. Türk medeni hukuku için ise İsviçre medeni 
kanunu tercüme edilerek kullanılmıştır. 


Osmanlı aile hukuku, İslâm aile hukukunun ortaya koyduğu ilkeler 
çerçevesinde oluşmuştur. Bu ilkelere ters düşmeyen bazı örf ve adetten 
kaynaklanan uygulamalara da yer verilmiştir. Bir erkeğin aynı anda evli 
bulunabileceği eş sayısını da bu ilkeler belirlemiştir. Kınalızâde Ali Çelebi 
çokeşliliğe karşıdır. O, tek eşliliği şu sözleriyle savunur: Erkek, ilk eşiyle 
yetinip, üzerine başka kadın ve cariye almamalıdır. Erkek evde tendeki can 
gibidir. İki bedene bir can olmadığı gibi, iki eve de bir erkek yakışmaz 
(Öztürk, 1991: 98-132). Türk Medeni Hukuku'nda, evlilik birliğinin, yani 
çekirdek ailenin, evlenme ile kurulduğu; evlenmenin, dini nitelik arz 
etmediği; resmi ve medeni olduğu herkesçe kabul edilmektedir. Nikâhın 
kıyılması bakımından tarihte üç çeşit evlilik görülmüştür: hususi, dini ve 
medeni evlilik. Hususi evlilikte, nikâha din adamının katılması gerekmezken 
dini evlilikte, din görevlisinin katılımı şart koşulmaktadır. Medeni evlilik ise 
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devlet tarafından düzenlenen hukuk kurallarına göre akdedilen ve çoğunlukla 
da yetkili resmi memurun katılımıyla gerçekleşen bir sözleşmedir. İslâm 
hukukunda düzenlenen evlilik şekli, kendine mahsus bir akit olmakla birlikte, 
tarihte anılan dini evlilik çeşidinden uzaktır. Çünkü İslâm dininde evlenme, 
devlet otoritesinin ve kontrolünün dışında, sivil ve özerk bir alanda cereyan 
etmektedir (Tüzüner, 2013: 132-139). 


i. Poligaminin Nedenleri ve Sonuçları 


Poligami (çok eşlilik), Yunanca kökenli çok sayıda evlilik yapma 
anlamında bir sözcüktür. Poligaminin çeşitli tipleri mevcuttur. Poligini bir 
erkeğin iki ve ya daha fazla kadınla evlendiği, dünya çapındaki en yaygın 
görülen çeşittir. Bir kadının bir veya daha fazla erkekle evlendiği şekil 
poliandri olarak adlandırılır. Diğer bir poligami formu informal poligamidir. 
İnformal poligamide bir erkek yasal evliliğine devam ederken ikinci bir 
kadınla düzenli bir aile ilişkisi sürdürmektedir (Yılmaz vd., 2015: 221). 
Modern hukuk poligamiye müsaade etmese de toplumsal çerçevede yaygın 
uygulama, erkeğin birden fazla kadınla evlenmesidir. Kadının birden fazla 
erkekle evlenmesi hemen hiçbir toplumda yaygınlık kazanmazken, birçok 
kültür bir erkeğin birden çok kadınla evlenmesini onaylamaktadır (Kadriye, 
2015: 45). Poligamik evliliğin çeşitli sebepleri vardır: Sosyal statü kazanma, 
erkek çocuk sahibi olma, kadın nüfusunun erkek nüfusundan fazla olması vb. 


Bazı toplumlarda poligami bir erkek için maddi zenginliği ve gücü 
temsil eden toplumsal bir statü sembolüdür. Buna bağlı olarak çok çocuklu 
olma özellikle de erkek çocuğa sahip olma işgücünü artırmakta ve politik güç 
sağlamaktadır. Aileye eklenen yeni çocuklar, ebeveynler için yaşlılık 
döneminde bir güvenlik ve emosyonel destek faktörü olarak algılanmaktadır. 
İnfertilite, erkek çocuk doğuramamak, kadının fiziksel ve ruhsal hastalıkları 
tekrar evlenme nedeni olabilmektedir. Demografik bakış açısıyla; erkek ve 
kadın cinsiyet oranlarının değişmesi poligami yaygınlığını etkilemektedir. 
Erkeklerin savaşlar veya tehlikeli işlerde çalışma sonucunda sayısının 
azalmasının yanı sıra çocuk ölüm hızlarının yüksek olması poligamiye 
yatkınlık (o yaratmaktadır. Dini nedenler de poligami yaygınlığını 
etkilemektedir (Yılmaz vd., 2015:223). 


Sağlıklı toplumun temelini sağlıklı aile oluşturur. Sağlıklı aile ise 
gücünü sağlıklı bir karı koca ilişkisinden alır. Sağlıklı evlilik ilişkisi, 


40 


Modern Çağın Kumaları: Metresler ve Türkiye'de Yayınlanan Diziler 


bireylerin ruhsal ve fiziksel sağlıkları üzerinde olumlu etkiler yaratan bir güce 
sahiptir. Böyle bir aile ortamı içerisinde yetişen çocukların ruh sağlıkları da 
olumlu gelişir (Canel, 2012: 37). Oysaki poligamik ailelerde kadın ve 
çocuklar ciddi psikolojik sorunlar yaşarlar. Bu durum onların hayatını 
olumsuz ettiler ve kadınlarda somatizasyon ve depresyon gibi ruhsal 
rahatsızlıklara çocuklarda da şiddete eğilim, öz güven eksikliği vb. durumlara 
sebep olur. Poligamik aile yapısına geçiş özellikle ilk eşler açısından bir 
yaşam krizidir. Kadın, bu duruma benlik saygısına düşme ile birlikte yasa 
benzer bir tepki verir. Yaşanan aile problemleri çocuklarda bir takım 
gelişimsel sorunlara yol açabilir. Bunlar sosyal becerilerde yetersizlik, 
güvenlik algısında bozulma, okul başarısında düşme, agresyon ve çeşitli 
davranış sorunlarını içerir (Yılmaz vd. 2015:225-226). 


İnformal poligamide bir erkek yasal evliliğine devam ederken ikinci 
bir kadınla düzenli bir aile ilişkisi sürdürmektedir. Antropologlar poligamiyi; 
poligini ile eş anlamlı olarak birden fazla sayıda kadının evliliğe dahil olması 
olarak tanımlarken, sosyologlar poligamiyi çocuk sayısını artırmak için bir 
üreme stratejisi olarak görür (Yılmaz vd., 2015: 221). Kuma, dini hukuk 
açısından formel, medeni hukukta açısından ise informal poligamik bir 
evliliktir. Nikâhlı durumda olan kadınlarla ilgili adlandırmalar: Bunlar, ev, eş, 
erlü, haklu ve kuma'dır. Kuma “bir erkeğin nikâhları bulunan kadınlardan 
her birinin ötekine göre adı, ortak, nöker" (Karahan, 2006: 2). 


Toplumca onaylanmayan birliktelikleri yaşayan kadınlar için 
kullanılan ifadeler ise şunlardır: ortalık, ortalıh "umumi, ortaya düşen, orta 
malı olan", Hevarid (Ar.) "ortalık olan avratlar", oynaş "II. Erkeğin karısından 
başka seviştiği kadın". Halk dilinde daha çok sevgili anlamında kullanılan 
kelime, burada "uygunsuz kadın" kavramına karşılık gelmektedir (Karahan, 
2006: 2-6). Hz. Peygamber, Câhiliye toplumundan var olan köleliği, kendine 
özgü insancıl kuralları olan “İslâm Savaş Esirliği Sistemi”ni kurarak 
“kuramsal ve kurumsal” olarak yasaklamıştır. İslâm Savaş Esirliği Sistemi, 
Hz. Peygamber döneminde yaşandı. Dört büyük halife döneminde varlığını 
korudu. Emevi Devleti ile birlikte tekrar İslâm öncesi Câhiliye 
uygulamalarına dönüldü. Fetihlerle birlikte dünyevi amaçlarla alınan savaş 
esirleri Câhiliye döneminde olduğu gibi köleleştirildi, alınıp satılan mal 
konumuna düşürüldü, köleleştirilen kadınlar da odalık edinilerek cinsellikleri 
sömürüldü. Düşmanların yaptığına karşılık verme gerekçesiyle oluşturulan, 


FOLKLOR AKADEMİ D il 


Fatoş Yalçınkaya 


İslâm'a bağlı ilim adamları, yöneticilere de onaylatılan kültürel, sosyal ve 
ekonomik yapı; Abbasiler dönemi ile pekişti, Osmanlı Devleti'nin sonuna 
kadar da sürdürüldü (Demircan, 2012: 12-22). Ziya Gökalp'e göre fetihlerde 
zengin olan bazı beyler eşleriyle yetinmemeye başladılar. Bunlar, aldıkları 
tutsaklardan ya da uyrukları sırasına geçen oymaklardan güzel odalıklar 
edinmeye de yeltendiler. Töre bunları meşrü tanımadığından, bunlara hatun 
adı verilemezdi. Bundan dolayı eski Türkler bunlara “kuma” adını verdiler ve 
bir tür odalık yerinde tuttular. “Kuma”, gerçek eşten çok ayrıydı: Kuma bir 
eş gibi değil, hatunun kardeşi olarak aileye sokulurdu. Kendi çocukları 
kumaya “teyze!” diye hitap ederlerdi. “Anne!” diye seslenemezlerdi 
(Kadriye, 2015: 44). Ülkemizde ikinci plana düşmek istemeyen ilk eşler, 
bazen kumasını kendi bulmaktadır. Bu şekilde evliliğe dahil olan kadın, ilk 
eşe kayınvalide gözüyle bakmakta bu durum ilk eşin aile içindeki konumunu 
güçlendirmektedir (Yılmaz vd., 2015:223). 


Sağlıklı bir evlilikte karı-koca birbirlerine sadıktırlar; birbirlerine 
bağlılık ve güven duyarlar; düzenli ve sağlıklı bir cinsel hayat sürerler; 
evliliklerine ait gerçekçi olmayan beklentiler taşımazlar (Canel, 2012: 39). 
Toplum tarafından kabul edilmeyen birliktelikler de vardır: zina, metres, 
müt'a, odalık vb.! 


21. yüzyılda kumalar, bazı bölgeler dışında nadiren aynı evde 
yaşarlar. Ekonomik iyileşme her eş için ayrı ev açma imkânı sağlamaktadır. 
Kadınların iş hayatına atılmaları, kendi paralarını kazanmaları, bunu 
etkilemektedir. Öyle ki kumalar birbirinden haberdar olmayabilir. Yasalar da 
eşler arasında evlilik akdi olsun ya da olmasın doğan her çocuğun anne ve 
babası üzerine kaydedilmesine izin vermektedir. Bu da böylesi ilişkilerin 
önünü açmaktadır. Kırsaldaki kadınlar kuma iken şehirlerdeki kadınlar 
metrestir. Metreslik bir nevi modem çağın kumalığı sayılır. Kalabalık 


İZinâ: Erkekle kadın arasında nikâhsız cinsel ilişkidir. Metres: Nikâhsız olarak beraber yaşanılan ve ilişkiye 
girilen kadındır. Müt'a Nikâhı: Bir kadınla mehrini vererek belirli bir süre için evlenmek; Şia(Şiiler) bu çeşit evliliği 
câiz görür. Özel kuralları çerçevesinde hâlen uygulanmaktadır. Odalık: Esâret veya satın alma yoluyla 
köleleştirilen ve mülkiyet hakkına dayanılarak nikâh yapılmaksızın ilişkiye girilen kadın (Demircan, 2012: 315- 
316). Evlilik dışında bir kadın ve bir erkek arasındaki cinsel birliktelik hem Kur'an tarafından reddedilmektedir 
hem de hukuk ve toplum tarafından dışlanmaktadır. Bu yüzden insanlar eş statüsüne sadece evlilik yoluyla 
gelebilmektedirler (İncekara, 2011: 7). İslâm dininde, ailenin sürekliliği çok önemlidir. Eşlerin birbirlerine iyi 
davranmaları tavsiye edilir; geçici ilişkiler için kıyılan nikâhlar geçerli kabul olunmaz. Böylece, evlenme akdi, 
“ciddi ve daimi bir hukuki işlem” kabul edilir (Tüzüner, 2013: 141). Yahudilikte, (Levililer: 20; Tesniye: 22) 
Hıristiyanlıkta (Matta: 5; Yuhanna: 8/1-11) ve Müslümanlıkta (Furkan 25/68- 69; İsra,17/32; En'am, 6/151; Nur, 
24/2-3) yani bütün ilahi dinlerde zina yasaklanmıştır. Sadakat evliliğin bekası için ilk şarttır (Aybey, 2015:160). 
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şehirlerde yaşayan, birbirini tanımayan insanların sosyal baskıya uğramaları 
daha zordur. Bu durum toplumun kabul görmediği ilişkilerin rahat 
yaşanmasına zemin hazırlamaktadır. Modem çağda, şehir hayatında “metres” 
kavramı yerini “birlikte yaşama”ya bırakır. 


1. YÖNTEM 


Bu çalışmayı ulusal kanallarda yayınlanan “Eşkiya Dünyaya 
Hükümdar Olmaz, Eve Dönüş, Evli ve Öfkeli, Asla Vazgeçmem, 
Paramparça, Beni Affet, Karagül, Unutma Beni” isimli dizilerden hareketle 
izleyicinin “metreslik” olgusuna bakışının analizi oluşturmaktadır. 


Çalışmada doğal ortamda katılarak gözlem yöntemi ve 
yönlendirilmemiş görüşme tekniği kullanılmıştır. “Bir halk bilgisi ürününün 
kendi geleneksel bağlamında ve bu ürünün sahibi olan halk grubu tarafından 
yaratılmasının / yeniden yaratılmasının veya tekrarlanmasının söz konusu 
olduğu ortama doğal ortam denir.” (Ekici, 2013: 67-68). Katılımcıların 
görüşlerini rahatça ve samimi bir şeklide dile getirmeleri için onların 
bulundukları doğal ortamlarda toplu görüşme yapılmıştır. Görüşmede kaynak 
kişilerin gerçeği söylemek için yeterince güdülenmeleri amacıyla çalışmadan 
söz edilmemiştir. Burada yönlendirilmemiş görüşme tekniği kullanılmıştır. 
“Kaynak kişinin kendisi, icrası, anlatımı ve anlattığı veya icra ettiği halk 
bilgisi ürünü hakkında, önceden soru hazırlamadan bilgi elde etme ve 
kaydetme yöntemidir. Bu yöntemin kullanılmasında kaynak kişi serbest bir 
konuşma ve anlatma havası içinde bırakılır ve anlatılanlar bir taraftan 
kaydedilirken, diğer taraftan da daha az sayıda olmak şartıyla, konuyla ilgili 
açıklanmamış veya açıklanması istenilen sorular kaynak kişiye yöneltilir. 
Kaynak kişiyi yönlendirmeyecek nitelikte, onun anlattıklarının açıklanmasını 
isteyen sorular sorulabilir” (Ekici, 2013: 73). Doğal sohbet ortamında dikkat 
çekmemek şartıyla kaynak kişilere bazı sorular yönlendirilmiştir. Veri 
toplamak için uygun zamanda kaynak kişilere bazı sorular sorularak onların 
“metreslik” olgusunu nasıl okudukları tespit edilmeye çalışılmıştır. Herhangi 
bir kayıt cihazı kullanılmamış; sadece not alınmıştır. 


Görüşme tekniği uygulanan katılımcıların yaş aralığı: 15-66'dır. Bu 
yaş aralığı görüşülen kaynak kişilerin yaşları temel alınarak seçilmiştir. 
Araştırma için evliler, bekârlar ve kuma olan üç kadın seçilmiştir. Özellikle 
bu kadınların metresliği nasıl alımlandığı saptanamaya çalışılmıştır. 
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Araştırma farklı meslek gruplarından ve geniş bir yaş aralığından 19 katılımcı 
ile gerçekleştirilmiştir. Görüşme yapılanlar arasında | akademisyen, | 
sosyolog, | ebe, | öğretmen, I makinist (sinemada), 2 lise öğrencisi, 2 lisans 
mezunu, 3 işçi emeklisi, 3 ev hanımı ve 4 inşaat işçisi bulunmaktadır. Daha 
geçerli bilgi edinmek amacıyla katılarak gözlem tekniği uygulanmıştır. 
Gözlem yapanlar arasında ise Il doktora öğrencisi, 2 lisans mezunu yer 
almaktadır. Lisans mezunlarından biri kadın biri erkektir. 


2. BULGULAR 


Günümüz dizileri yoğun ilgi görüp geniş kitlelere hitap ettiğinden 
izleyicinin “metreslik” olgusunu nasıl alımladığı hedeflenmiştir. İzleyici 
kendi öznel konumundan hareketle farklı okumalar yapmaktadır. Bu kısımda 
ise katılımcıların dizilerden hareketle “metreslik ve kumalık” hakkındaki 
görüşlerine yer verilecektir. 


Katılımcılardan akademisyen olan dizi izlemiyor; dizinlerin kalitesiz 
ve birbirinin tekrarı olduğunu düşünüyor. Ev hanımları ve emekli olan 
katılımcılar bazı dizileri hiç kaçırmadan, bazılarını ise arada sırada 
izlediklerini belirtiyor. İnşaat işçileri ve lise öğrencileri zaman buldukça dizi 
izlediklerini söylüyorlar. Diğerler katılımcılar da dizi izleme konusunda 
seçici olduklarını belirtiyorlar. 


Doğal ortamlarında erkeklerle yapılan görüşmelerde erkeklerin kuma 
ve metreslik hakkında olumsuz düşünmedikleri hatta bu durumun hoşlarına 
gittiği; kadınların olduğu ortamlarda ise bu konuda konuşmaktan kaçındıkları 
gözlemlenmiştir. Kadınların toplu olduğu bir ortamda yaşlı kadınların kuma 
ve metreslik olgusunu doğal karşıladıkları görülürken daha genç olan evli 
kadınların bu duruma şiddetle karşı çıktığı gözlemlenmiştir. Lisede okuyan 
katılımcılardan kız ve erkek çocuğun ise dizilerdeki metresleri sıradan sevgili 
gibi normal karşıladıkları görülmüştür. Kendisiyle görüşülen kumaların 
dizilerde metreslere yer verilmesinden rahatsız olmadıkları bilakis psikolojik 
olarak daha rahatladıkları izlenmiştir. Kumalar bu dizileri izlerken toplumda 
yalnız olmadıkları hissine kapılıp mutlu olurken kızlarının kendi durumlarına 
düşmesine ise şiddetle karşı çıktıkları tespit edilmiştir. 


Katılımcılara “Kuma, deyince aklınıza ne gelir?” sorusu sorunca 
alınan cevaplar: Genellikle imam nikâhlı ikinci eştir. Herkes tarafından açık 
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seçik olarak bilinendir. Toplumun gözü önünde olur. Genellikle aynı evde 
kalırlar. Anlaşamazlarsa yakın evlerde kalırlar. Her iki eş birbirinden 
haberdardır. Genellikle kuma en baskın olandır. Şeklinde alınmıştır. 


Katılımcılara “Metres, deyince aklınıza ne geliyor?” sorusu sorulunca 
alınan cevaplar: Gizli bir sözleşme var. Nikâhsız. Zengin bir adamla birlikte 
olma arzusu (kadın için). Tatmin olmak için (erkek/kadın). Gizli, yasak 
ilişkidir. Beğenilme isteğidir. Kadından kaynaklı (erkeğe göre). Kadın 
kendini mal olarak görüyor ve kendini pazarlıyor. Maddi imkânsızlık (Kadın 
için). Kadının önceliği maddiyattır ve kadın hayatını güvence altına almak 
ister. Kadın ikinci bir kadının varlığını duyunca eksikliğin kendisinde 
olduğunu düşünür. Erkektir yapar. Erkek yakalanmadığı için zeki olduğunu 
düşünür ve çevresine bunu kanıtlama peşindedir. Kadın işsiz olduğu için 
kabul eder. Temelinde kadınlar vardır, sebep olan onlardır. Şeklinde 
cevaplar alınmıştır. 


“Çok eşlilik hakkında ne düşünüyorsunuz?” sorusuna verilen 
cevaplar: £rkektir yapar. Tatminsizlik. Erkek çocuk isteğidir. Çocuk sahibi 
olma isteğidir. İlk eşine ya da kendisine yardımcı olsun diye. Dinde böyle. 
Zenginlik göstergesi (erkek için). Kendini kanıtlamak. Kendi görevini yerine 
getirmektir. İlk evlilikten memnun olmayan yapar. Kendini güçlü hissetme 
(erkek için). İnat için (berdel evliliklerinden birinde biri ikinci eş almışsa 
diğeri de öç almak için ikinci eş alır). Bencilliktir. Şeklinde cevaplar 
alınmıştır. 


“Çocuklarınızın böyle bir ilişkisini onaylar mısınız?” sorusu 
karşısındaki tavırlar babalar oğullarının ikinci bir eş almasına pek de soğuk 
bakmazken kız evlatlarının böyle bir durumla karşılaşmalarını istemediklerini 
ifade ediyorlar. Kadınların poligamiyi onaylamadıkları tespit edildi. Poliandri 
ise toplumda ne kadın tarafından ne de erkek tarafından asla kabul 
edilmemektedir. 


Erkeklerle yapılan görüşmede, erkekler neden metresleri olduğunu 
şöyle açıklıyorlar: Bunun dinimizce de yasaklanmadığını, toplum tarafından 
da bilindiğini ve ayrıca çalıştıkları iş ortamının da bazen buna zemin 
hazırladığını ve kendilerini kanıtlamak için böyle ilişkilere girdiklerini 
belirtiyorlar. Kaynak kişi olan bu erkeklerin olayı kendi üzerlerinden değil de 
genellikle arkadaşlarını örnek vererek konuştukları izlendi. Görülüyor ki 
yakalanmadan iki ilişkiyi birlikte yürütmek bu erkeklerde üstünlük duygusu 
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yaratmaktadır. Adler'e göre kalıtsal bir organik zayıflığı olan, yetersiz işlevi 
üzerinde gereğinden fazla durarak bu kusurunu ödünlemeye çalışır. Ona göre 
bu aşağılık kompleksinin varlığı daima bireyin geçmişinde, eski 
davranışlarında, çocukluğunda şımartılmış olmasında, organlarının yetersiz 
bir şekilde gelişmesinde, çocukluğunda ihmal edilmiş olmasında aranmalıdır 
(Adler, 2015: 110-191). Bu duyguyu bastırmak için birey farklı arayışlar içine 
girer. Evli bir erkeğin bir kadınla uygunsuz bir ilişki yaşaması ve 
yakalanmaması onun için diğer erkeklere üstünlük sağlamak anlamına gelir. 
Bununla tatmin olmaya çalışır. Adler'e göre üstünlük kompleksi, 
çocukluğundan beri sosyal duygudan yoksun olan ve sadece varlığı, hazları, 
acıları ile ilgilenen birinde daha da fazlalaşır. Bunun dışında üstünlük eğilimi, 
sosyal duygunun yetersizliği yüzünden başarısızlıkla karşılaşan bireyi, 
tehlikeli bölgeden uzaklaştırır (Adler, 2015: 192). Bu tatmin, erkeği aşağılık 
karmaşasından uzaklaştırarak mutlu eder. Metres edinmenin sebeplerinden 
biri de budur. 


Kuma olan üç kadınla yapılan görüşmede ne hissettikleri ve neden 
kuma olmayı tercih ettikleri soruldu. A. A. kuma olmayı istemediğini, 
babasının kendisini zorla verdiğini söyledi. Fakir oldukları için babası evden 
bir nüfus daha eksilsin diye kızını zengin birine verir ve onun için alınan 
başlık parasıyla da oğlunu evlendirmiştir. İ. Ü. ise kuma olmak istemediğini 
fakat toplumsal baskı sonucu kuma olmak zorunda kaldığını söylüyor. Eşi 
öldükten sonra iftiraya uğradığını bu yüzden de kayını ile evlenmek zorunda 
kaldığını söylüyor. H. T. de kuma olmak istemediğini ama uğradığı iftiralar 
sonucunda evlenmek zorunda kaldığını söylüyor. 


Kumalar ilk önceleri diğer kadınlar tarafından mahalle baskısına 
maruz kalırlar; çünkü diğer kadınlar da böyle bir şeye maruz kalmaktan 
korkarlar. Kuma bir süre sonra mahalleli tarafından kabul edilir. Sorunun da 
kumada değil de ilk eşte olduğuna karar verildikten sonra kuma diğer 
kadınların ilgi odağı olur. Onun nasıl davrandığını öğrenmek için daha 
sonraları kumaya yanaşılır, ondan öğrendikleri taktiklerle eşler etkilenmeye 
çalışılır. Metreslik ise asla kabul uygun görülmez. Metres hamile kalır kalmaz 
durum değişir. O artık metreslikten çıkıp kumalığa terfi eder. O güne kadar 
saklanan kadın artık kendini ifşa etme çabaları içine girer. Erkeğin ailesinin 
ve özellikle karısının kendisinden haberdar olması için uğraşır. Hamile 
kaldıktan sonra erkeğin yakınları tarafından özellikle annesi, babası ve 
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kardeşleri tarafından kabul görür. Doğacak çocuk onların kanını taşıdığı için 
bu metresin onların gözünde önceki gelinden hiçbir farkı yoktur artık. 
Böylece metres kumalığa terfi etmiş olur. Medeni hukukta her ne kadar yasal 
olan tek eşlilik olsa da dini nikâhla bu sorun bir derece aşılmıştır. Medeni 
kanunun 157. Maddesi: Mahkemece butlanına karar verilen bir evlilikten 
doğan çocuklar, ana ve baba iyi niyetli olmasalar bile evlilik içinde doğmuş 
sayılırlar. 498. Maddesi ise “Evlilik dışında doğmuş ve soy bağı, tanıma veya 
hâkim hükmüyle kurulmuş olanlar, baba yönünden evlilik içi hısımlar gibi 
mirasçı olurlar.” şeklindedir. Bu haklardan sonra doğacak çocuk babanın 
nüfusuna kaydedilir. Eski zamanlarda kumadan doğan bütün çocuklar ilk eşin 
adına kaydedilirken değişen yasalarla artık evlilik şartı aranmaksızın doğan 
çocuk annesi ve babası üzerine kaydedilir ve babasının soyadını alarak diğer 
kardeşleri gibi mirastan faydalanır. Bu durum ise evlilik dışı ilişkileri 
meşrulaştırır niteliktedir. Evli olmayan kadının eşinin mirasından 
faydalanması söz konusu değildir. Sadece doğacak çocukları bu haktan 
faydalanır. 


Bazı bilim insanlarına göre poligaminin olumlu etkileri de vardır. 
Özellikle çocuklar üzerinde. Swanson, Massey ve Payne, geniş poligamik aile 
yapısında çok sayıda rol model bulunmasının çocuğa yardımcı olduğunu ileri 
sürmüşlerdir. Minde, poligamik aile yapısının daha sevgi veren bir yapı 
oluşturduğu fikrini ortaya atmıştır (Yılmaz vd., 2015:225-226). Oysa eve 
kuma gelince her şey değişmeye başlar. İlk eş ve çocukları mutsuz olurlar. 
Kumanın ilk çocuğu doğurmasıyla olay tamamen değişir. İlk eş ve ilk eşten 
olan çocuklar ya dışlanırlar ya da kendilerini dışlanmış hissederler. Bu ilk 
eşten olan çocukların babalarıyla ilişkileri de kopar. Bu baban duygusal kopuş 
onların daha sonraki bütün yaşamlarını etkiler. Mutsuz, saldırgan ve şiddete 
eğilimli olurlar. 


Yasak ilişkiler bireysel zaaf olarak kabul edilmektedir. Oysa Adler'e 
göre “Toplumsal ilgi bakımında bütün insani sorunlar aslında toplumsal bir 
sorundur” (Adler, 2015: 45). Yani bu sorunların temelinde yatan sosyal 
değerlerin irdelenmesi gerekmektedir. Bu toplumsal gerçeklerin dizilere 
konusu olması oldukça doğaldır. İlhan Genç'in de dediği gibi her metinde 
gerçek yaşamdan izler vardır. Çünkü metin, günlük yaşamı bir repertuar 
olarak kullanmaktadır. Günlük yaşam, farklı bir dil ile ifade edilmektedir. 
Böylelikle söylenilenden söylenilmeyenler anlaşılmaktadır. Kurmaca eserler 
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günlük yaşamdan malzemeler kullanırlar; ancak edebi eserler asla günlük 
yaşamın ta kendisi değildir (Genç, 2007: 401-403). 


Senarist/yazar metresliği konu edinirken diziye entrika katarak ilgi 
toplamaya çalışır aynı zamanda var olan, görmez gelinen, inkâr edilen 
toplumsal bir gerçeğe de parmak basar. “Yazar belli bir dönemde egemen 
olan dünya görüşünü ele alırken onu kopya ederek sunmaz, onun eksik 
bıraktığı, görmezden geldiği, inkâr ettiği yönlerini su yüzüne çıkarır... Sanat 
eseri belli bir dünya görüşünün görmezlikten geldiklerini vurgular, 
gerçeklerin bu ihmal edilmiş yönlerine el atar... yazarın eserinde dile 
getirdiği gerçeklik, yansıttığı toplumun bellediği gerçeklikten farklıdır. 
Alışılmışın reddedilişi ya da inkârı denen bu sunuş, okuru, gerçekliği 
kaldırılmış normlar ve davranışlar karşısında yeni çözümler bulmaya 
zorlar... ”(Macit; Soldan, 2011: 33-34). Ancak toplumsal bir soruna parmak 
basılacak diye bu tür ilişkilerin sürekli işlenmesi bir süre sonra onların 
normalleşmesini sağlayarak toplumsal değerlerin bozulmasına sebep olabilir. 


SONUÇ 


Bu çalışmada televizyon dizilerine konu olan “metres”lerin kaynak 
kişiler tarafından nasıl alımlandığı ve genel olarak kaynak kişilerin evliliğe 
bakış açılarının nasıl olduğu değerlendirildi. Çalışmada kaynak kişilerin dizi 
tercihlerini belli ihtiyaçları doğrultusunda seçtikleri söylenebilir. İhtiyaçlar 
kategorisine göre izleyiciler bilişsel ihtiyacını karşılarken aynı zamanda 
eğlence ve kaçışı içeren rahatlama da duymaktadır. İzleyiciler dizideki 
karakterle özdeşim kurarak doyuma ulaşırken arkadaşları ve sosyal çevresiyle 
de dizinin içeriği üzerine konuşup sosyal bütünleşme sağlamaktadır. 
Alımlama Analizi metoduyla yapılan bu çalışmada izleyicilerin kendi öznel 
konumlarından farklı okumalar gerçekleştirdikleri tespit edildi. Ayrıca 
çalışmada kaynak kişilerin örnekleri başkaları üzerinden verdikleri de 
görüldü. Çıkış noktası her ne kadar dizilerdeki metresler ve kumalar olsa da 
kaynak kişilerin dizilerdeki örneklerden yola çıkarak gerçek hayatta var olan 
örnekler veya kendi deneyimleri hakkında konuşmayı tercih ettikleri tespit 
edilmiştir. 


Dizilerdeki metresler ya da yasak ilişkiler entrika unsuru olarak 
kullanılmaktadır. Ancak bunun sosyo-kültürel bir alt yapısının olduğunu 
inkâr edilemez. Dizilere konu olan bu toplumsal alt yapı izleyici kadın ve 
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erkeklerin okumalarını etkilemektedir. Eğitim durumu, iş hayatı, meslekler, 
ekonomik durum, sosyal yapı, kültürel farklılık, yaş, cinsiyet, medeni durum 
gibi etkenler bu okumaları çeşitlendirmektedir. 


Her senaryo tıpkı öteki kurmaca eserler gibi gerçek yaşamdan izler 
taşır. Çünkü kurmaca eserler, günlük yaşamı bir repertuar olarak kullanır. Bu 
eserlerde günlük yaşam, farklı bir dil ile ifade edilir. Çoğu zaman da bu 
eserleri üreten kişiler toplum tarafından inkâr edilip görmezden gelinen 
olguları tüm yönleri ile su yüzüne çıkarırlar. Kuşkusuz bu gerçeklerden biri 
de “metres”tir. Fakat dizilerde bu konunun bu denli çok işlenmesi insanların 
bu olguya alışmasına, bu olguyu kabul etmesine ve normal karşılamasına 
sebep olmaktadır. Bu alışma ve kabul ediş toplumun en küçük yapısı olan, 
toplumu ayakta tutan, ailenin bozulmasına sebep olacaktır. Reyting rekorları 
kırmak için bu değerlerin ayaklar altına alınması oldukça tehlikeli bir 
durumdur. 
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Notlar 


Muhteşem Yüzyıl: Kösem, Osmanlı İmparatorluğunun 14. 
Padişahı 1 Ahmedile eşlerinden Mâh-Peyker Kösem Sultan etrafında 
kurgulanmıştır. Dizide harem hayatı vardır. 


https://tr.wikipedia.org/wiki/Muhte0C569Fem YMC3MBCzyMC4 
BI K4C3B6sem 


Eşkıya Dünyaya Hükümdar Olmaz, Hızır Çakırbeyli (Oktay 
Kaynarca), Meryem ile evlidir (Deniz Çakır) ve aynı zamanda Nazlı (Müjde 
Uzman) ile aralarında ilişki vardır. Nazlı Çakırbeyli'nin metresidir. 


https://tr.wikipedia.org/wiki/Ef6C5J9FkC47oBIya D7C3MBCn 
yaya HWC3BCkWC3Y0BCmdar Olmaz (dizi) 


Eve Dönüş, Kürşat (Tardu Flordun) Leyla'nın (Dilşad Çelebi) 
kocasıdır. Canan (İpek Erdem) ise Pınarın yakın arkadaşı ve Kürşat'ın 
metresidir. 
https://tr.wikipedia.org/wiki/Eve D(C30B6önMC3BCMCS5TO9F (dizi) 


Evli ve Öfkeli, dizideki dört evli kadının ortak noktası eşleri 
tarafından aldatılmış olmalıdır. Mine (Yıldız Çağrı Atiksoy) doktor eşi 
tarafından aldatılmıştır. Metin (Yunus Güner) Mine'yi Gaye (Seçil Akmirza) 
ile aldatır. Üstelik Gaye'nin Metin'den de çocuğu olur. Dilek ( Ayça Erturan) 
ev hanımıdır eşi Engin (Kemal Pekser) tarafından aldatılır. Sevda Tepeli 
Engin'in metresidir. https://tr.wikipedia.org/wiki/Evli ve 6C39096fkeli 


Asla Vazgeçmem, Cahit (Tugay Mercan) , eşi Nazan'ı (Yonca 
Cevher Yenel) Elmas ile (Tuğçe Kumral) aldatır. http://dizihaber.tv/show-tv- 


asla-vazgecmem-dizi-oyunculari-tanimi-kim-kimdir.html. 


Paramparça, Cihan Gürpınar (Erkan Petekkaya) eşi Dilara'dan (Ebru 
Özkan) boşanmadan önce Gülseren Sönmez'e (Nurgül Yeşilçay) âşık olur. 
Gülseren, Cihan Gürpınar'la birlikte olur. Gülseren (Nurgül Yeşilçay) eşi Özkan 
Gülpınar (Tolga Tekin) tarafından aldatılır. Özkan'ın Almanya'da birlikte olduğu 
kadından bir oğlu olur. 


https://tr.wikipedia.org/wiki/Parampar(oC3 Aa (dizi) 


Beni Affet, Bahar Kayacan Kozan (Gaye Turgut Evin), Mehmet 
Kemal Kozan”la (Mert Altınışık) evlidir. İnci Karabey Baharın arkadaşıdır ve 
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Kemalin metresidir. Daha sonra Kemal ile evlenir. 
http://www.diziler.com/dizi/beni-affet/oyunculari/sayfa/2 
Unutma Beni, Nilüfer (Ebru Vardar) Şehmuz”la (Osman Nuri Ercan) 


ilişkisi vardır. Şehmuz Emel'e (Senem Şahin) evlenir. Nilüfer, uzun bir süre 
Şehmuz'un metresi olur. http://Wwww.fox.com.tr/Unutma-Beni/oyuncular 


Karagül, Narin Mercan ( Özlem Conker) Murat Şamverdi (Özcan 
Deniz) ile evlidir. Murat, Ebru Şamverdi (Ece Uslu) ile birlikte yaşar. 
Önceleri Ebru, Murat'ın metresidir. Sonra Murat, Narin'den ayrılarak Ebru 
ile evlenir. Ebru, Narin'in kuması olarak Şamverdi konağına gelir. 


http://Www.fox.com.tr/Karagul/kunye 


Kaynak kişiler: B. K. (Akademisyen, erkek, 36), H. P. (İnşat işçisi, 
erkek,40 ), A. B. (İnşat işçisi, erkek, 35), A. G. (İnşat işçisi, erkek, 38), M. A. 
(İnşat işçisi, erkek, 33), J. Y. (Sosyolog, kadın, 41), H. T. (ebe, kadın, 55), 
A. N. (emekli, erkek, 66), A. F. (işçi, kadın, 44), Z. A. (emekli, kadın,44 ), C. 
Y. (lise öğrencisi, erkek, 15), G. A. (lise öğrencisi, kadın,16), Ç. T. (lisans 
mezunu, kadın,33), N. G. (lisans mezunu, erkek, 34); H. N. (ev hanımı, 45), 
N.Ü. (ev hanımı,52), S. K. (ev hanımı 43), S. G. (öğretmen, kadın, 30), A. A. 
(makinist, erkek, 41). 
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İZMİR ÖDEMİŞ'TE KINA GECESİ ÂDETLERİ 


Cansu Dülger* 


Öz 

Bir toplumun kültürü, inançları ve uygulamalarının devamlığı sayesinde kuşaktan 
kuşağa aktarılır. Kültürü şekillendiren gelenek ve görenekler, toplumu birbirine bağlılığa 
mecbur eden ve toplumdaki kutuplaşmayı önleyen temel değerlerimizdir. Toplumun en 
önemli birimi olan ailenin kurulması ise geleneksel olarak kız isteme, nişan, kına gecesi, nikâh 
ve düğün ritüelleri ile belirli bir düzen ve sırada birbirini takip ederek gerçekleşmektedir. 
Yörelere göre farklılık gösteren kına kültürü, bazı uygulamaları ile bireyselleşse de çevredeki 
insan yaratmalarından etkilense de özünü ve amacını koruyarak ve düğünlerin vazgeçilmez 
parçalarından biri olarak günümüzde de nesilden nesile aktarılarak devamlılığını 
sürdürmektedir. Bu çalışmada İzmir/Ödemiş yöresi kına gecelerini “eski” ve “yeni” 
ekseninde incelemek amaçlanmaktadır. 

Anahtar Sözcükler: Kına, gelenek, kültür, ritüel, tören. 
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THE TERM “DELİL” ON DİVRİĞİLİ VELİ DEDE?S POEM 


Abstract 

A society's culture is handed down from generation to generation through the 
sustainability of its beliefs and applications. The customs and traditions that shaped our 
culture are our fundamental values that enforce the society to the dependence and they 
prevent the polarization within it. Starting a family, which is the most important unit of a 
society, traditionally follows the pattern as asking for the girl in marriage, engagement, 
henna night, marriage and wedding rituals in a respective way. The Henna culture changes 
from region to region. Despite the fact that some of its applications are individualized and 
influenced by the creations of human beings around the environment, it still continues to be 
handed down from generation to generation as one of the most essential parts of the 
weddings through self-preservation. In this study, the “old” and the “new” line of henna 
nights of İzmir/Ödemiş province is aimed to be analyzed. 


Keywords : Henna,tradition, culture, ritual, ceremony 
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ÇALIŞMANIN YÖNTEMİ 


Bu çalışmada tüm Ödemiş ilçesinde araştırma yapmak mümkün 
olamayacağı için, kuzeyde İnönü Mahallesi, güneyde Hürriyet Mahallesi, 
batıda Akıncılar Mahallesi, doğuda Birgi Mahallesi olmak üzere toplamda 
dört mahalle incelenerek çalışma sınırlandırılmıştır. Ödemiş halk kültüründe 
kına adetlerinin dünü ve bugünüperformans(icra) yöntemi ile incelenmiştir. 
Buna göre elde edilen folklor ürünleri içinde bulunduğu bağlamlabirlikte 
değerlendirilerek, kına âdetlerinin Ödemiş halk kültüründe değişen ve 
değişmeyen unsurlarını ortaya çıkarmak amaçlanmıştır. Kasım 2018 ve Ocak 
2019 tarihleri arasında yapılan araştırma için genellikle Ödemiş pazarının 
kurulduğu cumartesi günleri tercih edilmiştir. Kaynak kişiler pazarcı, esnaf, 
ev hanımları, organizasyon şirketi sahipleri ve müze çalışanları bilinçli olarak 
seçilmiştir. 


ARAŞTIRMA ALANININ TARİHİ, COĞRAFİVE SOSYOLOJİK 
ÖZELLİKLERİ 


Ödemiş, İzmir'in güneydoğusunda, Küçük Menderes Havzasında 
bulunan 1082,6 km kare ile İzmir'in en büyük ikinci ilçesidir. İlçenin 
ekonomisi genel anlamda tarım ağırlıklıdır. İlçede başlıca yetişen tarım 
ürünleri patates, incir, üzüm, kestane, susam, karpuzdur. Tarımın yanı sıra 
hayvan besiciliği de yapılmaktadır. Yörede büyük ve küçükbaş hayvancılık, 
kümeshayvancılığı, ipek böceği besiciliği ve kısmi olarak da arıcılık 
yapılmaktadır. İlçe, tarım ve hayvancılığın yanı sıra turizm açısından da 
önemli bir yerdir. Tarihi ve mimari yapısıyla dikkat çeken ilçe, Birgi 
mahallesi başta olmak üzere Gölcük, Bozdağ ve Subatan Yaylası gibi doğal 
güzellikleri sayesinde yerli ve yabancı birçok turiste ev sahipliği 
yapmaktadır.(Yavuz,1999,14) 


Ödemiş deri tulum peyniri ve ilçe halkının “kompir” olarak belirttiği 
sarı renkli patates tüm Ege'de bilinmektedir. Ödemiş cumartesi pazarı giyim 
alanı, sebze-meyve alanı ve kadınların el emeği ürünlerini sattıkları alan 
olmak üzere üç bölümden oluşmaktadır. Pazarda satılan her ürün İzmir 
merkeze oranla çok daha makul fiyatlıdır. Kadınların kendi yaptıkları tatlı 
maya olarak bilinen ekmekleri ve tereyağları hem Ödemiş halkı tarafından 
hem de dışarıdan gelen ziyaretçiler tarafından büyük ilgi görmektedir. Pazarın 
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yaklaşık olarak 120 yıldır aynı yerde kurulduğu bilinmektedir ve çoğunluğu 
Ödemiş halkı tarafından üretilen sebze, meyve, et ve süt ürünleri 
satılmaktadır. Üç Eylül Parkı içerisinde kurulan kadın el sanatları pazarında 
ise iğne oyası, mekik oyası, kanaviçe gibi işlemelerden oluşan kolye, küpe, 
bileklik ve çeyiz ürünleri satılmaktadır. Bozdağ Yaylası, Birgi'de Ulu Cami- 
Çakırağa Konağı-İmam Birgivi (Birgivi Mehmet Efendi) Birgi Evleri, 
Gölcük Yaylası, İlk Kurşun Köyü ve İlk Kurşun Anıtı ve ilk yapan kişi olan 
İsmail Töngül'ün adı ile bilinen Töngül pidesi de Ödemiş'i çekici yapan 
unsurlardan bazılarıdır. 


GİRİŞ 


Kınanın kültürümüzdeki önemi, büyük ölçüde , “adanmışlığı” ifade 
eden sembolik bir vasıf kazanmasından ileri gelmektedir. Bir dileğin 
gerçekleşmesi amacıyla kutsal bir güce yönelik niyette bulunmak, kutsal 
sayılan bir şey uğruna kendini feda etmek, ant niteliğinde söz vermek 
anlamında kullanılan adama ve kurban vermenin ilk şekillerine animizmde 
rastlanır. Ruhun öldükten sonra da var olduğu düşüncesi temelinde şekillenen 
animizmde ruh, insanların etrafında dolaşan, onlara müdahale eden doğaüstü 
bir hal alır. “Ruhun öldükten sonra da var olduğu düşüncesi temelinde 
şekillenen animizmde ruh, insanların etrafında dolaşan, onlara müdahale 
eden doğaüstü bir hal alır. O zaman bu ruha adaklar adamak, dualar etmek, 
kurbanlar kesmek eylemleri başlar ki bunlar dinin temel öğelerindendir. Bu 
bağlamda Türkler, Tanrı'yı memnun etmek, onun rızasını kazanmak ve 
isteklerini O'na kabul ettirmek için kurbanlar kesip saçı saçmışlardır “ 
(Kalafat, 1990: 95). 


Mehmet Yardımcı'nın aktardığına göre, kına yakma âdetinin İbrahim 
Peygamber'in oğlu İsmail'i kurban ederken bir kınalı koçun gelmesi, Allah 
tarafından İsmail'in yerine bu koçun kurban edilmesinin istenmesi nedeniyle 
adak için kurban kesimi geleneği doğmuştur. İbrahim Peygamber'in oğlu 
İsmail'i kurban için süsleyip sürmelemesi gibi gelen koçun da süslenmiş, 
boyanmış olmasından dolayı kurbanlıkların süslenmesi ve kırmızı boya 
sürülmesi gelenek haline gelmiştir. Bu bilgiler doğrultusunda avuçlara, 
parmaklara, ayaklara, topuklara yakılan kına kişiye kutsallık ve adanmışlık 
atfetmektedir. Gelinlerin eline yakılan kınanın, onları eşlerine, evlerine 
adanmışlığını simgelediğine inanılır. Aynı zamanda kutsanmış ve adanmış 
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olan varlığa zarar verilmesi halinde kişilerin başına felaket ve uğursuzluk 
geleceğine inanılmaktadır. 


Dede Korkut hikâyelerinde, Kambüre Bey, oğlu Bamsı Beyrek'in 
evlendiği gece düşmanlar tarafından tutsak edilmesi sonucu anne, baba ve 
gelin kızın yaşadıkları acıyı ifade eden yas manzarası bu bağlamda önemlidir: 


“Beyregün babası, kaba saruk götürüp yire çaldı, tartdı, yakasın yırtdı, 
oğul oğuldiyübenbögürdizarılık kıldı. Ağ pürçeklü anası buldur buldur ağladı 
gözinün yaşın dökdi, acı tırnak ağ yüzine aldı çaldı, al yanağın tarttı, kargu 
gibi kara saçını yoldı, ağlayubanı sıklayubanı ivine geldi. Kızı gelini kas kas 
gülmez oldu, kızıl kına ağ eline yakmaz oldu” (Ergin, 2009:130).” 


Görüldüğü üzere kına yakımı çok eskiden beri devam eden bir gelenek 
olarak ve adanmışlığı, kutsallığı ifade edici inancı ile tarihimizde ve 
kültürümüzde önemli bir yere sahiptir. Günümüzde sadece büyüklerimizden 
gördüğümüz için yapıldığı düşünülen kına gecelerinin gerçekten 
anlamlandırılması, Türk toplumu için ne ifade ettiğinin görülmesi ve kına 
gecelerinin kendine özgü ritüellerle adını ve özelliğini koruyarak yaşatılması 
halk bilimi alanında önemli bir yer teşkil etmektedir. Zira günümüzde 
geleneklerimizden çok kolay vazgeçildiği, kına gecelerinin yerlerini 
“bekârlığa veda partisi” olarak bilinen eğlencelere bıraktığı aşikârdır. 


Sosyal bir varlık olan insan gerek fizyolojik ihtiyaçlarını karşılarken 
gerek estetik, değer verme, kendini gerçekleştirme gibi manevi yönlerini 
tatmin ederken başkalarıyla ilişki içinde yaşar. Herhangi bir nedenle bir 
araya gelmiş bu insan toplulukları kendilerinin olarak adlandırdıkları bazı 
gelenekleri oluştururlar (Dundes, 1998: 143). 


“Bu gelenekler yapı bakımından donuk, statik, ortaya çıktıkları andan 
itibaren kendini tekrarlayan kalıplar değillerdir ve ait oldukları milletin 
ihtiyaçlarına uygun biçimde değişen, gelişen, ortadan kalkan veya 
parçalanarak yeni geleneklerin doğmasını sağlayan dinamik bir yapıya 
sahiptirler “(Yıldırım, 1998: 82). 


Kınanın sadece özel günlerde tüm bu saydıklarımızın dışında, günlük 
hayatta kadınların saçlarına renk verici madde olarak kullandıklarını, 
kaşlarını ve saçlarını da besleyici özelliği açısından vazgeçilmez bir 
“alışkanlık” haline geldiği bilinmektedir. 
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Eski çağlardan beri önemli bir süslenme unsuru ve tıbbi madde olarak 
kullanılan kına, diğer renk veren maddelerden farklı olarak su geçirgen 
özelliği ve abdeste mani olmaması sebebi ile sünnet gibi dini nedenlerle de 
kullanılmaktadır (Ekici, 1997). Düğün geleneği içinde ise gerdek gecesinden 
önce düzenlenen, adını da bu maddeden alan törende kına yakılmaktadır 
(Fidan,2018:277). 


Kişilerin toplumsal ve bireysel olarak kendilerini ve çevrelerini 
anlamlandırdığı, sosyal anlamda farklı bir kimlik kazandığı değişimlerden 
biri olan düğün geleneği kendi sürecini öncelikli olarak kına geceleriyle 
başlatmaktadır. Günümüz şartlarında gelişen teknoloji, geçmişten günümüze 
ulaşan alışanlıkları kimi zaman yeniden yaratmakta kimi zaman da bu 
alışkanlıkların tamamen ortadan kalkmasına neden olmaktadır. Tüm bu 
süreçler içerisinde gelişme ve değişmelere rağmen, kına geleneği düğünritüeli 
içerisinde kendini koruyarak Türkiye'nin farklı şehirlerinde uygulama olarak 
değişiklik göstererek folklor etrafında birleşmektedir. 


Kına yakma geleneği üzerine yapılan çalışmalarda öncelikle “neden 
kına yakılır, Türk kültür yapısında kınanın önemi nedir? ” gibi sorulara farklı 
bakış açılarıyla cevaplar aranmıştır (Ekici, 1997-2013; Erdemir, 1987; 
Kalafat, 1998; Yaldızkaya, 2011). 


Ödemiş”te kına gecesi genellikle çarşambayı perşembeye bağlayan 
gece yapılır fakat son zamanlarda çalışma şartları sebebiyle düğün ve kına 
geleneğinin hafta sonuna denk getirildiği görülmektedir. Oğlan evi tarafından 
alınan kına, kız evinde yakılır. Kınayı yakan kişi, oğlan evinden seçilir ve 
mutlu bir evliliği olan, düşük yapmamış, geçim sıkıntısı olmayan birisidir. 
Kıza kına, genellikle iki eline nadiren sadece sağ eline kına yakılır. Kına 
yakılırken gelinin avucuna sarı lira veya çeyrek altın konulur. Modem çağda 
damadın da avucunu açmadığı, kayınvalidesi tarafından avucuna altın 
konulduğunu görmekteyiz. Kız evinin büyükleri tarafından yoğurulan kına, 
demir veya bakır kaba konulur ve üzerlerine mumlar dikilir. Damat tarafı 
ekonomik yönden güçlü ise yemek malzemeleri alır ve bu malzemelerle kız 
evinde yemek pişirilir ve gündüz kına yemeği olarak dağıtılır. Ekonomik 
olarak zayıf olanlar ise kına gecesinde sadece çerez dağıtırlar. Kına gecesine 
gelen herkese hatıra olması açısından kuru kına, çerez, çember (eşarp) 
dağıtılır. 
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Aşağıda Ödemiş kına âdetleri ına öncesi, kına anı ve kına sonrası 
olmak üzere üç aşamada incelenecektir. 


KINA ÖNCESİ HAZIRLIKLAR 


Ödemiş'te kına gecesi öncesi birtakım hazırlıklar yapılmaktadır. 
Öncelikle oğlan evi tarafından alınan kuru kına, kız evine yengeler aracılığı 
ile gönderilir. Kına karma işlemi zeytinyağsız olmayacağı için, kuru kına 
yanına yetecek miktarda zeytinyağı şişelenerek kuru kına ve zeytinyağı 
kırmızı bir tülle süslenerek kız evine, oğlan evinin yengeleri tarafından 
ulaştırılır.(KKI,KK7,KK12) Kuru kına içerisine iyice renk versin diye 
demlenmiş çay ve zeytinyağı konulur. Bazen de ceviz yaprağı kaynatılıp suyu 
eklenir daha sonra bakır veya demir bir tas içinde kına yoğurulur.(KK3) 
Farklı mahallelerde ise oğlan evi, kına haricinde kınada dağıtılacak olan 
çerezi de alır ve kız evine gönderir.(KKI11) Kına gecesini kız evi yapacağı 
için farklı mahallelerde kınayı kız evinin aldığını görüyoruz. Damat evi ise 
bütün yemek malzemelerini alır, kız evinde yemekler aile büyükleri, eli 
lezzetli kişiler tarafından pişirilir.(KK24)Kına gecesi öncesi hazırlıklardan 
birisi de kız evinde gündüz verilecek kına yemeğinin sıralanışıdır. Misafirlere 
sırasıyla çorba, et yemeği, pilav, keşkek, biber ve patlıcan turşusu ikram 
edilir. Geleneksel olarak da her sulu yemeğin yanına mutlaka turşu ya da 
salata ikram edilir. (KK6,KK25,KKI,KK2,KK3,KKA4,KKS.) 


Tulumba tatlısı, kabak hoşafı , (kabak hoşafı: Bal kabağının şekerli 
suda haşlanıp komposto şeklinde ikram edilmesidir)aşure (KK7), irmik 
helvası (KK3) ve sütlaç(KK25) en son tatlı olarak ikram edilir. Günümüzde 
de keşkek yapılmadan düğün ve kına asla olmaz, damadın arkadaşları, hatırı 
sayılır komşular keşkek dövmeye gelir. (KKI,KK2,KK3) Keşkek dövmek 
borç gibidir, herkes sıra ile birbirinin düğününde keşkek döver, keşkek 
dövecek kişiler bu şekilde konuşulmadan belirlidir, herkes hangi düğünde 
keşkek döveceğini bilir.(KK 1 )Köftesi ile meşhur olan Ödemiş”te bazen de kız 
evinde köfte — ekmek dağıtılır.(KK12) Günümüzde çoğunlukla yemek 
firmaları düğün yemeklerini yapmaktadır. Fakat her ne kadar çağın 
gereklilikleri ile iş yükü azaltılsa da geleneksellikten vazgeçilmeden aynı 
yemekler yapılıp, ikram edilir. (KK3,KK7). Bazen kına geceleri yaklaşık beş 
yüz kişi olmaktadır. Sayının fazla olmasına rağmen bazen yemekleri ve 
turşuları ev hanımları kendileri yaparlar.(KK2,KK3) Ödemiş halkının 9480'i 
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üretime çok meyilli olduğu için tüketici bir toplum görmek mümkün 
değildir.(KK6)Eskiden gelin, kınadan ve düğünden bir gece önce sabırlı bir 
gelin olsun diye oruç tutmaktaydı. Günümüzde ise oruç tutma geleneği 
tamamen yok olmuştur.(KK3,KK4)Gelinin, kayınvalidesine çiçek gibi 
geçinsinler diye, çiçek vermesi günümüzde yaşayan bir gelenektir. Gelin, 
kayınvalidesinin evindeyken kucağına kız çocuk oturursa gelin kız çocuğa 
çember (tülbent-yemeni) hediye eder, erkek çocuk oturursa gelin, erkek 
çocuğa mendil hediye eder.(KKI,KK7) Katılımcıların davet edilmesi ise 
eskiden bir okuyucu bulunur ve okuyucu kapı kapı gezip komşuları kınaya, 
düğüne davet etmesi ile yapılırdı. (KK8) Ya da davet için hoparlör ile duyuru 
yapılırdı. Günümüzde ise özellikle kına için davetiye olmaz, düğün 
davetiyesinde de bazen “kız evinde kına gecesi yapılacaktır” diye belirtilir. 
Belirtilmediği durumlarda ise komşular, akrabalar, yakın çevreye davetiyeler 
dağıtılırken haber verilir.(KK4,KK5)Düğünden bir gün önce ya da bir gün ara 
ile kına gecesi düzenlenir. Eskiden nadiren Perşembe akşamı kına, Cuma 
akşamı düğün yapıldığı (KKI1) ve genellikle Çarşambayı Perşembeye 
bağlayan gece, kına gecesinin yapıldığı görülmektedir.(KK3)Günümüzde ise 
ekonomik sebeplerden dolayı genellikle hafta içi kına ve düğün 
yapılmaktadır. Sebep olarak da düğün salonlarının hafta arası fiyatlarının 
daha uygun olması karşımıza çıkıyor.(KK4) Geçtiğimiz yıllarda Salı günleri 
kuaförlerin kapalı olması sebebiyle ve pazartesi günün de haftanın ilk günü 
olması nedeniyle en uygun günün Çarşamba olduğunu görmekteyiz. 
(KK4,KK3) Son zamanlarda önemli olan özellikle gün tercihleri değil hasat 
zamanının bitmiş olması Ödemiş halkı için çokça önem teşkil ediyor. Hasat 
bittikten sonra herkesin eline para geçtiği için hasattan hemen sonra düğün ve 
nişan gelenekleri yerine getirilmektedir.(KK 14)Geline kına gecesinden önce 
Kur'an ve ekmek öptürülür. Başından aşağı ya da bindiği gelin arabasının 
tepesinden aşağı buğday, şeker, para saçılır. Saçılan şekerlerden yiyenin başı 
ağrımayacağı, saçılan paradan cebine koyanın cebinin(cüzdanının) bereketsiz 
kalmayacağı inancı vardır.(KKI,KK2,KK4)Kına, geline muayyen günlerinde 
yakılmaz çünkü kına kutsallık atfettiği için dine ve geleneğe saygısızlık 
yapılmış olunur inancı vardır. Kına yakan kişi de gelin de abdestli olmak 
zorundadır.(KK2) 
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Ödemiş'te kına geceleri geleneklerinde, oğlan evine ilk gelin 
geliyorsa kına, gelinin hep sağ eline yakılır. Sola kına yakılmaz. (KK4,KK8) 
Gelinin avucu açtırılır, gelinin avucuna önce kına koyulur sonra yaş kınanın 
üzeri peçete ile kapatılır. Geline kına yakılırken ağzı tatlı, evi ballı olsun 
inancı ile başında şeker dövülür. (KK24) Kına yakıldıktan sonra kırmızı 
eldiven ya da kırmızı tül ile gelinin eli sarılır. (KK22) Daha sonra damat 
sandalyede otururken alkışlar tutar, gelin ayakta türküler, şarkılar eşliğinde 
kırmızı tüllerle süslenmiş testiyi sağ omzunda tutarak damadın etrafında 
oynar. Herkes merakla gelin testiyi ne zaman kıracak diye bekler. Gelin arada 
testiyi atıyormuş gibi yapar herkesi şaşırtır ve güldürür.(KK23) Kınadan önce 
gelin avucunu açmaz, kayınvalidesi çeyrek altın getirince, gelin avucunu açar. 
Kına yakılırken gelin bir sandalyeye oturtulur, başına kırmızı bir tülbent 
örtülür, kızın arkadaşları ve akrabaları kız ağlayana kadar etrafında dönerek 
türküler, şarkılar söylerler. Evli, çocuklu ve mutlu evliliği olan birisi kınayı 
yakar. Geçimi olmayan kişi çeyizlere dokundurulmaz, ona kına 
yaktırılmaz.(KKI,KK2,KK6)Kına gecelerinde geleneksel olarak bindallı 
giyilir. Geline kına yakılırken, gelinin başı kırmızı örtü ile damadın başı yeşil 
örtü ile örtülür. Bazı kesimlerde sadece gelinin başı örtülür.(KK6,KK7) Son 
zamanlarda damadın da avucunu açmadığı görülüyor ve gelinin annesi de 
damadın avucuna çeyrek altın koyuyor.(KK2)Damada kına eskiden serçe 
parmağına yakılırken şimdilerde ise genellikle damatların baş ve işaret 
parmağına kına yakılır. Elleri yeşil eldiven veya tül ile sarılır.(KKI, 
KK25)Gelinin başı üzerinde gelin bereketli olsun, bereketiyle gelsin diye 
ekmek bölerler. (KK2) Eskiden hep beraber ailenin kadınları, komşularla 
birlikte kına karıp, yaş kına kaşıkla peçetelerde dağıtılırdı günümüzde ise 
keselerde kuru kına dağıtılmaktadır. Eskiden gelinin ayak parmaklarına ve 
ayak tabanlarına kına yakılırdı şimdi bu gelenek daha çok köylerde 
uygulanmaktadır. Eskiden beri süregelen çitme kına geleneği vardır.(Çitme 
kına: Parmaklara kına sürülüp ip dolanır ve sonunda çizgi çizgi desenin ortaya 
çıkmasına çitme kına denir.) 


Kına gecelerinde her zaman çerez, çember, tef dağıtılırdı günümüzde 
ise oOfarklı Olarak bileklikli omumlar ve kına keseleri Ode 
dağıtılmaktadır.(KK2,KK8,KK9) 
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Günümüzde kına gecesi sözlü kültürü bağlamında “Yüksek yüksek 
tepelere ev kurmasınlar? “kınayı getir aney” “Ödemiş'in yolları dar bana 
bakma benim yârim var” türküleri söylenmektedir.(KK9) Kına gecesine 
yakışan, gelini ağlatan türküleri büyükler icra eder. Kızanasız gelin olmaz 
kızbabasız, dayısız, abisiz, teyzesiz gelin olmaz diyerek türkü söyleyerek 
gelinin eksik olan kişisi kimse ondan bahsedilerek gelin mutlaka 
ağlatılmaktadır.(KK12)Son zamanlarda “getir ana getir tası bırak artık 
ağlamayı? türküsü (KK22)ve Yeşim Salkım'ın söylediği kına gecesi şarkısı 
(KK2) çalınmaktadır. Eskiden beri kına gecelerinde testi kırma geleneği 
görülmektedir. Testinin içerisine şeker ve para konulur. Gelin, babası ile 
mutlaka dans eder. (KKI,KK2,KK3,KKA4,KK7,KK8)Kına gecesinde takı 
takılmaz. Oğlanın arkadaşları, eş, dost, komşu erkekler dışarıda bekler ya da 
erkek kısmı genelde kahvede oturur. Eskiden de sadece kına gecelerine kadın 
çalgıcılar, şarkıcılar gelirdi. (KK4,K11) Çok eskiden bu tür yerlerde sadece 
Bedia Akartürk'ün annesi şarkı söylerdi. Hâlâ kına gecelerine genellikle 
sadece kadınlar gelmekte damada kına yakılacağı zaman damat gelir, kınası 
yakılır ve gider. (KK4) Organizasyon şirketlerinin düzenlediği kına 
gecelerinde ise damat, damadın arkadaşları ve diğer erkekler de kına gecesine 
katılmaktadır.(KK226)Genellikle kız evinin bahçesinde, evin içinde ya da 
düğün salonlarında kına geceleri yapılmaktadır. Ekonomik durumu daha iyi 
olanlar ise salon kiralamaktadırlar.(KK5,KK7,KK8,KK9,KK10) Kına 
gecelerinde mutlaka çerez olarak çiğdem(ay çekirdeği) ve leblebi 
dağıtılmaktadır. Eskiden kadınlar çerezi bir bohçaya koyar çay bardağı ile 
herkesin kucağına, avucuna dökerek dağıtırlardı. Şimdi hazır pakette alınan 
çerezler dağıtılmaktadır.(KK5)Gelin gittiği yerde sözü geçen birisi olsun 
diye, geline kınayı kız tarafından söz sahibi hala/teyze/yengeden biri 
yakmaktadır.(KK24,KK22) Bazen de kınayı, kayınvalidenin en samimi 
gördüğü kişi yakar. Genelliklebu kişi damadın yengesi yani damat annesinin 
eltisidir.(KK25)Gelinin eli mutlaka kırmızı eldiven ya da kırmızı tülbent ile 
sarılır. Kınada gelin, kadife üzeri sırma ile kabartma dal ve yaprak işlemeleri 
bulunan bindallı giyer başına kırmızı tülden işlemeli bir örtü örterler. Kına 
yakıldıktan sonra herkese kına dağıtılır, kına tüm misafirler tarafından 
ellerine/parmaklarına mutlaka yakılır ki yakılmazsa ev sahibine ayıp olacağı 
inancı yaygındır.(KKI,KK35)Kına gecesinde mutlaka şerbet dağıtılmaktadır. 
Yazın ise hali vakti yerinde olan damat evi dondurma da 
dağıtmaktadır.(KK2)Kına gecelerinde eskiden bir kişi seçilir önce o kişi 
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oynamaya başlardı sonra genç kızlar ikişer ikişer sıra ile oynamaya çıkarlardı. 
Erkekler de dansöz oynatırlardı fakat nikâh düşer diye hiçbir erkek dansöze 
yaklaşmazdı. Erkekler, dansöze para takacakları zaman ise kargının ucuna 
parayı koyup dansöz kadına para uzatırlardı.(KK 1) 


Günümüz kına gecelerinde ise şovun bir parçası olarak damat 
baskınında damada cepkenle fes veriliyor, damat davul ile gelin ve 
arkadaşlarının yanına gidip davul çalıyor.(KK6)Kına geceleri planlamaları 
organizasyon şirketlerine geçmiş olsa da hala bazı geleneklerden 
vazgeçilmediğini görebiliyoruz. Mesela kına yakıldıktan sonra gelin ve 
damadın karşılıklı oynaması, gelinin avucuna kayınvalidenin altın koyması 
değişmeyen uygulamalar olarak karşımıza çıkmaktadır. Son iki senedir artık 
damat da avucunu açmıyor ve damadın avucuna da kızın annesi altın ya da 
yüz lira, elli lira gibi para koymaktadır. Bu adet yerine getirilmez ise geline 
de damada da daha en başından değer verilmiyor anlamı çıkarılmaktadır ve 
kayınvalideler ayıplanmaktadır.(KK20,KK21)Ödemiş halkı altına çok önem 
verdiği için ve gelin isterse, hem kınada hem düğünde takı yapılmaktadır. 
Normaldekına gecesinde takı takma geleneği görülmemektedir.(KK6,KK5) 
Çember, kuru kına, çerez, isim yazılı buzdolabı süsleri hatıra olarak 
dağıtılmaktadır. Çok eskiden kına gecelerinde ve nişanda gelinler 
“şerbetlik? giyerdi.(Şerbetlik: gelinlik gibi daha az kabarık renkli abiye.) 
Modem çağda organizasyon şirketlerinin yaptıkları kına gecelerinde bindallı 
değil renkli kaftanlar giyildiğini görmekteyiz.(KK6,KK7,KK8,KK 9). 
Eskiden kına gecesine mecburen erkek çalgıcı gelmek zorundaydı çünkü 
çalgıcılık mesleğini erkekler icra diyordu, gelen erkek çalgıcılar, kadınlar 
rahat rahat oynasın diye duvara dönerek sanatlarını icra 
ederlerdi.(KK17,KK18,KK19) Günümüzde genç kızlar, gelin olacağı zaman 
desenli Hint kınası yaktırıyorlar. Çember yerine tülden kırmızı taçlar 
dağıtılıyor ve kadın-erkek fark etmeksizin davetliler ve çalgıcılar rahatlıkla 
katılım gösterebiliyor.(KK16,KK17,KK20,KK6) 


KK2I ve KK 23'ün aktardığına göre, eskiden kına gecelerinin ayrı 
olarak yapılmadığını, düğün esnasında gelinlikle, geline kına yakıldığını 
öğrenmekteyiz. KK25'in aktardığına göre; düğün başka şehirde yapılacaksa 
gelin, önce gelinlik giyerdi, sonra kına yakılacağı zaman gelinliği çıkarır 
bindallı giyerdi. Kına ve düğün aynı gece yapılırdı. İlkbahardan Ramazan'a 
kadar, kurban bayramı arkasına kadar düğünler, kınalar yapılır biterdi. 
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Kına eğlencesinden sonra, gelinin kayınvalidesi çalgıcılarla ve 
akrabalarıyla kız evine gider ve kayınvalide gelinin kınasını çözmekte yani 
ellerindeki kınayı yıkama işlemini yapmaktadır.(KKI,KK2,KK3,KKA4, 
KK25)Bazen de ertesi gün sadece damat, gelinin elindeki kınayı çözmektedir. 
(KK20KK19,KK24)Gelinin evliliği bozulmasın diye, elindeki kına iyice 
çıkmadan üzerine kesinlikle başka kına yakılmayacağı inancı 
mevcuttur.(KK3)Dağıtılan çerezleri, kuru kına ve çemberleri hatıra olarak 
misafirler evlerine götürmektedirler.(KK15) 


SONUÇ 


Ödemiş halk kültüründe kına âdetleri geleneğin getirisi olarak 
geçmişten günümüze fazla değişim göstermeden sürdürülmektedir. Kına 
gecelerinin genellikle hasat bitiminde ve çarşambayı perşembeye bağlayan 
gece yapıldığını görmekteyiz. Kına geceleri eğer salon kiralanarak 
yapılacaksa geleneğin bir getirisi olmadan, düğün salonu ücretlerinin daha 
uygun fiyatta olmasından dolayı hafta içi herhangi bir güne denk 
getirilmektedir. Organizasyon şirketleri tarafından düzenlenen kına 
gecelerinde geleneksellik ve alışkanlıklar değişime uğrayarak yapılan 
uygulamalar özünü korumaktadır. Kınanın, mutlu bir evliliği ve çocuğu olan 
bir yenge tarafından yakılması, kına yakıldıktan sonra gelin ve damadın 
karşılıklı oynaması, çerez dağıtılması değişmeyen unsurlar içerisinde yer 
alırken; bindallı yerine kaftanlar giyilmesi, çember yerine tülden taçların 
dağıtılması, damadın davul çalması ise değişen ve geliştirilen unsurlar olarak 
karşımıza çıkmaktadır. Kaynak kişilerin yaşıve yaşadıkları mahalleler göz 
önüne alındığında kınanın sadece geline yakılması, geline ve damada 
yakılması, oğlan evine ilk gelin geldiyse kınanın ilk olarak sağ avuca 
yakılması farklılık göstermektedir. Ayaklara daha eskiden kına yakıldığı ve 
şu an da ayaklara kına yakılmasının devam etmediği ile ilgili görüşler mevcut 
olduğunu söylemek mümkündür. Günümüzdetestikırıldığı, türküler söylenip 
gelinin ağlatıldığı, genellikle kayınvalide tarafından gelinin avucuna, nadiren 
damadın avucuna para koyulup daha sonra kına yakımın gerçekleştiğini 
görüyoruz. Kına yakıldıktan sonra gelin eli/elleri kırmızı, damadın eli/elleri 
yeşil bir tül veya eldivenle sarılmaktadır. Mahallelere göre kınayı kız ya da 
oğlan evinin alması farklılık gösteriyor fakat kınanın mutlaka zeytinyağı ve 
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çay ile yoğrulması ortak uygulama olarak karşımıza çıkıyor. Ödemiş'in dört 
merkez mahallesi temel alındığında, kına gecelerinin eskiden düğünden ayrı 
yapılmadığı, yapılsa da ayrı kıyafet olmadığı gelinlik veya şerbetlik denilen 
kıyafetlerle düğünde kınanın yakıldığı bildirilirken günümüzde ise kına 
gecelerinin düğünden bir gün önce/bir gün ara ile yapıldığı ve kına 
gecelerinde mutlaka bindallı veya kaftan giyildiği görülmektedir. 
Günümüzdeki ve geçmişteki kına gecelerine bakıldığında erkeklerin çok fazla 
kına gecelerine davet edilmediği görülmektedir.  Ancakgünümüzde 
organizasyon şirketlerinin üstlendiği kına gecelerinde erkeklerin de kına 
eğlencesine katıldığını görmekteyiz. Yemek kültürüne baktığımız zaman, 
genellikle ana yemek olarak çorba, keşkek, pilav, etli nohut yemeği ikram 
edilmekte ve yemeğin yanında mutlaka turşu veya salata ikram edilmektedir. 
Tatlı olarak ise aşure, kabak hoşafı, sütlaç ve yazın dondurma ikramı 
mahallelere göre farklılık göstermektedir. Önceleri kına eğlencesinin 
yapıldığı gece, gelinin sabırlı olması için oruç tuttuğu ve orucunu düğün günü 
olan bir sonraki gün, kayınvalidesinin evinde açtığı bir gelenek varken 
günümüzde bu uygulama tamamen kaybolmuş durumdadır. Eğlence için 
köçeklerin tutulduğu, eskiden kadın olarak Bedia Akartürk'ün ve annesinin 
şarkılar söylediği, eğer kadın sanatçı ya da çalgıcı bulunamamışsa erkek 
çalgıcıların yüzlerini duvara dönerek kadınları görmeden eğlendirdikleri 
belirtilmiştir. Günümüzde ise kadın kadına eğlence yapılan kına gecelerine, 
erkek çalgıcıların alınmadığı sadece bazı kesimlerde devam eden bir 
gelenektir. Artık Ödemiş'te okuma oranı arttığı için kent kesimi de 
modemleşince damatların kına yaktırmak, cepken giymek, damat baskını 
yapmak istemediğini söylememiz yerinde olacaktır. Ödemiş”tenüniversiteye 
gidip okuyup yenilikler görüp tekrar Ödemiş'e dönen kızlar, artık eski kına 
geceleri yerine gösterişli organizasyonları tercih etmektedirler. Nedimelerin 
olduğu, renkli kaftanların giyildiği, gelin tahtının olduğu, mumlu bileklerin 
ve tülden taçların dağıtıldığı, modern şarkıların çaldığı kına geceleri 
günümüzde Ödemiş kent kesiminde kına gecesi eğlencelerinin, organizasyon 
şirketleri tarafından üstlenildiği bilgisini vermektedir. Yapılan çalışmada 
ilçenin belirli bir kesiminde kına gecelerinin geleneksel olarak yapılmaya 
devam ettiği, geri kalan kesimde ise organizasyon şirketlerinin yenilenen kına 
gecesi temaları ile yapıldığı anlaşılmaktadır. Gelenek bağlamında 
düşündüğümüzde, Oo geçmişteki (oveya oOgünümüzdeki (ouygulamaların 
güncellenmesi, köyden kente göçün ve çağın gerisinde kalmak istememenin 
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bir sonucu olarak değerlendirmek yerinde olacaktır. Ödemiş merkezde oturan 
çoğu kişinin teknoloji ve sanayinin ilerlemesi ile İzmir şehir merkezine göç 
ettiği, köydekilerin ise Ödemiş'e yerleştikleri çalışma esnasında tespit edilmiş 
ve düğün geleneği içerisinde yer alan kına geceleri, İzmir merkezde yapılan 
uygulamalar örnek alınarak Ödemiş'te de yaşatılmaya başlanmıştır. Tüm bu 
çalışmalar sonucunda ekonomi ve eğitim ile de orantılı olarak Ödemiş'te kına 
yakımı ve eğlencelerinin birbirinden tamamen farklılaştığını söylemek 
yerinde olacaktır. Şehir dışına çıkmamış, etrafındaki kına gecelerinden farklı 
bir kına gecesi görmemiş genç kızların, farklı istekleri olmadan kına yakımı 
ve eğlencelerini geçmişten günümüze aynı şekilde gerçekleştirdiklerini 
görmekteyiz. Köyden kente göçün bir sonucu olarak Ödemiş'in köylerinden, 
merkeze gelenlerin geleneklerine daha bağlı oldukları ve yapılan eğlencelerin 
göç sonucunda çok fazla değişmediği tespit edilmiştir. Ödemiş merkezden 
İzmir'e göç edip herhangi bir sebeple Ödemiş'e dönüp burada kına gecesi 
yapanların eğlence anlayışlarının tamamen değişiklik gösterdiği de ilçeden ile 
gitmenin beraberinde getirdiği bir değişim olmuştur. Tüm değişme ve 
gelişmelere rağmen düğün geleneği içerisinde değişmeyen bir unsur olarak 
kına yakımı ve kına eğlenceleri her kesim tarafından yapılmakta ve kına 
geleneği değişime uğramış da olsa mutlaka devam ettirildiği ve başka bir 
isim/uygulama ile anılmadığı tespit edilmiştir. 


KAYNAK KİŞİ LİSTESİ 


İNÖNÜ MAHALLESİ: 

KKI SELVER KİRAZ, 38 EV HANIMI, Lise Mezunu 

KK2 İLKNUR SEZGİN, 36 EV HANIMI Lise Mezunu 

KK3 NAZİFE KÖSMEN, 44 EV HANIMI İlkokul Mezunu 

KK4 ŞERİFE ÖZGÖK, 34 EV HANIMI Lise Mezunu 

KK5 SERMİN ÇOBAN, 45 GÖKKUŞAĞI ORGANİZASYON ŞİRKETİ SAHİBİ Lise Mezunu 
KK6 MERVE GENEVLİOĞLU,27 ORGANİZASYON ŞİRKETİ SAHİBİ Lisans Mezunu 
BİRGİ MAHALLESİ: 

KK7 NesrinYILDIZ, 45, Ev Hanımı, İlkokul Mezunu 

KK8 Hatice ASRIN, 55, Ev Hanımı, İlkokul Mezunu 

KK9 Sultan Birtaş, 52, Ev Hanımı İlkokul Mezunu 

KK10 Murat GÖKER, 42, Ödemiş Belediyesi Personeli, Lisans Mezunu 
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İzmir Ödemiş'te Kına Gecesi Âdetleri 


KK11 Murat Yıldırım, 72, Emekli banka müdürü, Lisans Mezunu 

AKINCILAR MAHALLESİ: 

KK 12 AYTEN SEVGEL, 42, Pazarcı, İlkokul Mezunu 

KK13 NURCAN ÖNCEL 36, PAZARCI, İlkokul Mezunu 

KK14 HAMİDE TABAK 35, HAYVANCILIK YAPIYOR, İlkokul Mezunu 

KK15 DERYA VURANDAMAR 32, EV HANIMI, 

KK16 ASLI EKER, 25 ESNAF, Ön Lisans Mezunu 

KK17 AYDAN ÇAKIR 42,EV HANIMI, Lise Mezunu 

KK18 HAVA ÜLTE, 55 PAZARCI, KK19 IRAZ ÇELİK, 37 PAZARCI İlkokul Mezunu 

KK20 SÜLEYMAN AKYÜZ,81 PAZARCI Lise Mezunu 

HÜRRİYET MAHALLESİ: 

KK21 ALİ EROĞLU, 57 ESNAF, Lise Mezunu 

KK 22 HÜLYA YAYLA, 44 Yıldız Kent Müzesi Müze Personeli, Lisans Mezunu 

KK 23 SEZGİ ÜZDÜRMEZ, 33 Yıldız Kent Müzesi Müze Personeli, Lisans Mezunu 
KK24 HEDİYE AYDIN, 66 EV HANIMI KK 25, NERMİN PINAR, 56 Pazarcı,İlkokul Mezunu 
KKI,KK2,KK3,KKA4 ile KKV'in evinde, 

KK5 VE KK6 ile KK6'nın organizasyon şirketi olan Gökkuşağı Organizasyon şirketinde, 
KK7 VE KK8 ile KK7”'ninevinde, 

KK9 İle evinin bahçesinde, 

KK10 ile Ödemiş Belediyesi'nde, 

KK11,KK22,KK23 ile Ödemiş Yıldız Kent Müzesi'nde kına salonunda, 
KK12,KK17,KK18,KK19,KK20,KK25 ile Ödemiş Cumartesi Pazarında, 
KK13,KK14,KK15,KK16 ile Kına malzemelerinin satıldığı KK16'ya ait olan bir dükkanda, 
KK21 İle kına ve düğün kıyafetlerinin satıldığı kendi hazır giyim mağazasında, 


KK24 ile evinde görüşme yapılmıştır 


NOT: 


Görüşülen kaynak kişilerden elde edilen bilgiler, KKI....... KK25 
olarak belirtilmiştir. 
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TÜRK DÜNYASI ATASÖZLERİNDE “TUZ” 


Seda Gedik” 


Öz 

Basit bir kimyasal bileşik olan sodyum klorür, bilinen adıyla tuz, insan vücudunun 
bir bölümünü oluşturduğu gibi tarih boyunca insanlar için önemli olan bir gıda maddesi 
olarak varlığını korumuştur. Tuzun en önemli özelliği besin maddelerini uzun süre saklamak 
amacıyla kullanılmasıdır. İnsanlık tarihinin gidişatını etkileyen ve uygarlıkları şekillendiren 
bir madde olan tuza toplumlar çeşitli anlamlar yüklemişlerdir. 

Ortak bir geçmişe ve kültür birikimine sahip olan Türkler için tuz yüzyıllar boyu hem 
gıda maddesi olarak hem yüklendiği manevi anlamlar bakımından önemli olmuştur. Tuzun 
bağlayıcı, vefayı temsil eden ve insan ilişkilerinde sadık olmayı sağlayan manevi gücü vardır. 
Türklerin ortak bilincinde bu özellikleriyle yer alan tuz, anlatılarda özellikle vefayı sembolize 
etmektedir. Türk dünyası atasözlerinde de tuzun diğer anlamlarının yanı sıra özellikle vefayı 
ifade etmek amacıyla kullanıldığı görülmektedir. 

Bu bağlamda gıda maddesi olması dışında Türkler için kült kabul edilen tuzun 
atasözlerinde kullanılması belirli bir bilinçle ve toplumun değer yargılarının ve inançlarının 
nesilden nesle aktarılmasını sağlamak amacıyla tercih edilmiştir. 

Bu çalışmada amaç; tarih boyunca ortak bir geçmişe ve kültüre sahip olan Türklerin 
atasözlerinde tuzu aynı veya benzer anlamlara gelecek şekilde kullandıklarının örneklerle 
açıklanmasıdır. Ait oldukları toplumların hayata bakışlarını, inançlarını ve sahip oldukları 
değerleri yansıtan atasözleri incelendiğinde Türklerin tuza aynı anlamları yükleyerek 
kullanması ve tuzu kült kabul etmesi ortak bilinçle hareket edildiğinin kanıtıdır. 


Anahtar Kelimeler: Türk, atasözü, tuz, vefa 


* Dr. gedik seda€©&hotmail.com 


69 


FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Seda Gedik 


TURKİSH WORLD PROVERBS “SALT” 


Abstract 


As a simple chemical compound, sodium chloride, known as salt, forms part of the 
human body and has survived as a foodstuff that has been important for humans throughout 
history. The most important feature of salt is to use nutrients for a long time. The societies 
that have influenced the course of human history and shaped the civilizations, have loaded 
various meanings. 

For Turks, who have a common background and a cultural background, salt has 
been important for centuries as well as food and spiritual meanings. Salt has a spiritual 
power that represents binding, loyalty, and loyal to human relationships. The salt, which is 
included in the common consciousness of the Turks, especially symbolizes loyalty in 
narratives. In the proverbs of Turkish world, it is seen that salt is used to express loyalty, in 
addition to other meaninggs. 

In this context, the use of salt in the proverbs of the Turks, which are considered to 
be cult, is preferred to ensure that the value judgments and beliefs of society are transferred 
from generation to generation. 

The aim of this study; The examples of Turks who have a common past and culture 
throughout history have been explained with examples by using the same or similar 
meanings in their proverbs. When the proverbs reflecting the life, beliefs and values of the 
societies they belong to are examined, it is evidence thatthe Turks use salt by using the same 
meanings and accept the saltasa cult. 


Keywords: Turkish, proverb, salt, fidelity. 
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Giriş 


Atalar tarafından uzun deneyim ve gözlem sonucu yaratılan ve 
nesilden nesle sözlü veya yazılı olarak aktarılan sözlere atasözü denir. 
Atasözleri ait oldukları toplumların hayata bakışlarını, inançlarını ve sahip 
oldukları değerleri yansıtması bakımından önemlidir. Bir toplumun atasözleri 
incelendiğinde o toplumun yapısı hakkında bilgi sahibi olmak mümkündür. 
Bu nedenle atasözlerinde yer verilen sözcükler ve onlara yüklenen anlamlar 
bilinçli bir şekilde seçilmiştir (Elçin, 1997; 423). 


Kimyada, bir asitle bir bazın tepkimeye girmesi neticesinde ortaya 
çıkan madde olan sodyum klorür bilinen adıyla tuz tarih boyunca yiyeceklere 
tat vermek ve onları uzun süre saklayabilmek amacıyla kullanılmasının 
dışında çeşitli anlamlar ifade etmiştir. 


Yemeklerin tuzsuz tadının olmaması birçok eserde ele alınıp 
vurgulandığı gibi atasözlerinde de ele alınmıştır. Diğer toplumlarda olduğu 
gibi Türk kültüründe de tuzun oldukça önemli bir yeri vardır. Türklerde iyilik 
yapmak ve yapılan iyiliğin değerini bilmek oldukça önemlidir; bu nedenle 
vefa borcunu anlatmak için anlatılarda ve atasözlerinde tuz kavramı 
kullanılmıştır (Elçin, 1997: 464). 


Tarihte tuz ve zenginlik arasında da ilişki kurulmuş ve tuzla zenginlik 
özdeşleştirilmiştir. Eskiden tuz sahibi olanlar varlıklı kabul edilip saygı 
görürken tuzu olmayan kişiler ise fakir olarak görülmüştür. Bu nedenle 
varlıklı aileler zenginliklerinin göstergesi olarak misafirlerine tuz ikram 
etmişlerdir. Bu durumun etkisiyle tarihte sosyal hayatta tuzun varlığı 
zenginliği sembolize ederken yokluğu ise fakirliği sembolize etmiştir. Tuzun 
zenginlik göstergesi olduğu atasözlerine de yansımıştır. 


Bu yazıda, farklı Türk topluluklarından tuzla ilgili atasözlerinde tuzun 
neden tercih edildiği ve hangi anlamlarda kullanıldığı incelenecektir. Sonuç 
kısmında ise, tuzla ilgili atasözlerinin anlam yapısı hakkında değerlendirme 
yapılacaktır. 
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1. Sözlü ve Yazılı Kültür Ürünlerinde Tuzun Kullanımı 


Şecere-i Terakime'de, tuzu bulan kişi olarak Türklerin atası olan Türk 
Han gösterilmektedir ve burada tuzun yiyeceklere tat veren bir madde olduğu 
belirtilmektedir: 


“Türk 'ün dört oğlu var idi. Birinci Tütek, ikinci Çiğil (Çekel), üçüncü 
Barsçak (Berseçâr), dördüncü Amlak (Emlak). Türk öleceği sırada Tütek 'i 
kendi yerine padişah kılıp uzak sefere gitti. Tütek akıllı ve devletli iyi padişah 
idi. Türk içinde çok âdetleri o peydah kıldı. Acem padişahlarının ilki 
Keyümers ile muasır İdi. Günlerden bir gün ava çıkıp, geyik öldürüp, kebap 
kılıp, yiyip oturmuştu. Elinden bir doğram et yere düştü. Onu alıp yiyince 
ağzına çok hoş tad geldi. Çünkü o yer tuzla idi. Yemeğe tuz koymağı o çıkardı 
bu tuz âdeti ondan kaldı...” (Ergin, ty, 24) 


Tuzun; bağlayıcı, vefayı temsil eden ve insan ilişkilerinde sadık 
olmayı sağlayan manevi gücü vardır (Elçin, 1997: 464). Manas Destanı'nda 
da tuz hakkı kavramı anlaşma yapmak ve verilen söze sadık kalmayı ifade 
etmek amacıyla şu şekilde kullanılmıştır: 


“Zavallı Şooruk altın tacını giyip, altmış muhafazını aldı, kırk bir kızıl 
deve ve kırk kutu altınla yağmadan kurtulan altı yüz atı sürüp, otuz bir güzel 
kızı götürüp, ekmek, tuz alıp Manas'a doğru geldi, ellerini boynuna koyup diz 
üzerinde durdu. ” (Keneş, 2009: 115) 


Tuz, insanların birbirlerine yaptıkları iyiliği ve yardımı anlatmak için 
destanlarda da sıkça ele alınıp vurgulanır. Destanlarda “tuz hakkı” deyimi 
hemen hemen tüm Türk toplumlarının yaşadığı sahalarda kullanılmıştır. 


Köroğlu Destanı'nın Türkmen varyantında: 

“Nâ-mert Tebli ekmek, tuzu bilmedin, 

Atan Göroğlu'nun arın almadın, 

Tanrı'dan korkmadın, beni bilmedin, 

Onun için senden arım alayım.” (Annagulı, 1996:139) 


şeklinde kullanılan “tuz hakkı”, Özbek sahası destanlarından “Erali ve 
Şirali”de şu şekilde kullanılmıştır: 


“Yaşlı görmeyiniz benim gözümü, 
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Yaşlanınca nazlım kesti izimi, 
Hürmet etmedi ekmek, tuzuma, 
Acımazlar, alıp gelin iki kuzumu. ” (Fedakâr, 2009:133) 


Mitolojide, masallarda ve destanlarda sıkça işlenen tuz kavramı 
şiirlerde de kullanılmıştır. Şiirler, ait oldukları toplumların değerlerini, 
gelenek ve göreneklerini yansıtır. Türklere göre tuz ekmek hakkı dostluğun, 
sadakatin, vefanın... ötesinde bir yemin ve namus değeri taşır (Elçin, 1997; 
464). Şiirlere baktığımızda da tuz ekmek hakkının vefanın sembolü olarak 
kullanıldığını görmekteyiz. 


XVI. yüzyılın önemli isimlerinden Nâbi, vefanın önemini “tuz 
ekmek” hakkının bilinmesiyle anlatmaktadır: 


“Dostunu itme latifeyle fedâ 
Hakk-ı nân u nemeki itme hebâ” (Pala, 2004: 147) 


XVM. yüzyılın önemli sanatçılarından olan Levni de “Atalar Sözü 
Destanı”nda; “tuz ekmek bilmez” ifadesiyle tuzun vefayı sembolize ettiğini 
belirtmiştir: 


“Dediler bu pendi sordumsa kimse 

Tuz ekmek bilmeze müşkilin deme 

Kül kömür ye, nâmerd lokmasın yeme 

Gün olur başına kakar demişler” (Köprülü, 2004: 377) 


Eğitimci, şair, yazar ve tarihçi olarak bilinen Hamamizade Mehmed 
İhsan ise tuz kavramına “Hamsiname” şiirinde yer vermiştir. Hamamizade, 
aşağıdaki dörtlüğünde geçen “tuzlu su” ifadesiyle tuzun vefayı ve yapılan 
iyiliklerin değerinin bilmesinde bir sembol olduğunu vurgulamıştır: 


“Gel tuzlu suyuna dinle kelâmı 

Hekim nedir işte lokman mübarek 

Köylerde birisi hasta olursa 

Ölmez kalkar eğer suyun bulursa” (Yücebaş, 1976: 349) 


Halk ozanlarından Âşık Seyrani vefanın önemini bilmeyi tuz 
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kavramıyla anlatmıştır. Seyrani, “tuz ekmek hakkı”nı bilmeyen kişilere 
düşman dahi olunmaması gerektiğini belirtmiştir: 


“Anandan babandan beddua alma 

Anlar rızasından sen geri kalma 

Tuz ekmek bilmeze kılıcın çalma 

Bir de emanete etme hıyanet” (Yüksel, 1997: 126) 


Âşıklık geleneğinin önde gelen isimlerinden Murat Çobanoğlu ise; 
insan ilişkilerinin, içinde bulunulan düzenin bozulduğunu anlatmak amacıyla 
tuzdan yararlanmış ve eksikliğini duyduğu şeylerle yemekte tuzun eksik 
olması arasında benzerlik kurmuştur: “Böyle mi dünyada bilmem adalet 


Ne muhabbet kaldı ne de sehabet 
Gönül sofrasından almadım lezzet 
Acaba yemekte tuz mu kalmadı” (Tanrıkulu, 1998: 122). 


Türkmenlerin büyük şairi Mahtumkulu ise aşağıdaki dörtlükte tuzu tat 
verme özelliğiyle ele almıştır: 


“Doksan türlü taam bolsa kaşında, 

Ne lezzet içinde tuz hem bolmasa, 

Ne bilirsin ne iş bardır başında, 

Müşkül iştir başta göz hem bolmasa. ” (Himmet, 1992: 277) 


Garip akımının kurucusu ve önde gelen şairlerinden olan Orhan Veli 
Kanık “Güzel Havalar” adlı şiirinde tuzu sorumluluk göstergesi olarak 
kullanmıştır: 


“Eve ekmekle tuz götürmeyi 
Böyle havalarda unuttum ” (Kanık, 1963: 114) 


Bedri Rahmi Eyüboğlu'nun “Tuz” adlı şiirinde de tuzun önemine 
vurgu yapılmıştır: 


“Bir yanım tuz, 


Bir yanım şeker, 
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Tuzdan yanayım. ” (Eyüboğlu, 2006: 264) 


Türkiye'nin önemli şair ve ressamlarından Eyüboğlu, “Bir Dilim 
Deniz” adlı şiirinde de tuza yer vermiştir: 


“Su desem su 

Rüzgâr desem rüzgâr değil 

Deniz dibinden kesilen kalın bir dilim 

Yıllardır gözümde, dizimde, dilimde, 

Tadına tuzuna doymuş değilim” (Eyüboğlu, 2006: 231) 


Diğer anlatılarda çeşitli anlamlarıyla ele alınan ve önemli bir yere 
sahip olan tuza türkülerde de yer verilmiştir. Bunun örneğini “Sivas Kına 
Gecesi Türküsü”nde görmekteyiz. Türküde, evlerde tuzun olmamasının 
olumsuz olduğuna ve bir evde tuzun yokluğunun hoş karşılanmadığına 
gönderme yapılmaktadır. Tuzlukta tuzun bulunmayışıyla kızı evlenen evin 
ıssızlığı arasında olumsuzluk bakımından benzetme yapılmıştır: 


“Tuz kabını kardaş tuzsuz koyarlar 
Koc'evi koc'evi 1ssız koyarlar 


Anayı babayı ıssız koyarlar” (Kaya, 2007: 429) 
2. Halk İnanışlarında Tuzun Yeri 


Tuz, yalnızca mitolojide, masalda veya destanda değil, Türklerin 
gelenek —görenek ve inanışlarında da etkili olmuştur. Yaşamın başlangıcı 
olan doğum ve yaşamın sonu olarak nitelendirilen ölüm geleneklerindeki 
ritüellerde tuzla ilgili uygulamalara yer verilmiştir. Türk sahalarında doğum 
ve ölüm gelenekleri incelendiğinde tuzla ilgili çeşitli inanışlara rastlanır. 
Türkiye'de tuz doğum geleneklerinde karşımıza çıkmaktadır. Türklerde tuz 
kült kabul edilir ve yeni doğum yapmış kişinin evinden tuz istenmez. 
Acıpayamlı bu inanışı şu şekilde anlatmıştır: 


“Loğusa ve çocuğa, yalnız evden dışarı çıkmaları halinde değil, 
bulundukları evden ateş, tuz, vs. gibi maddelerin dışarı çıkarılması veya eve 
et sokulmasıyla da, kırk basar. Eğer eve et ve tuz alınması mecburi ise, a) 
çağa dışarı çıkarılır. Etin eve sokulmasından sonra tekrar içeri alınır 
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(Isparta, Pazarören, Hal) b) çocuk eve getirilen et ve tuzun üstüne bastırılır. 
(Erzurum) ” (Acıpayamlı, 1974: 88). 


Türkmenlerde ise ölüm geleneklerinde ölen kişinin vefasını ve 
iyiliğini anlatmak amacıyla tuz kullanılmıştır: 


, 


“Türkmenler arasında yedi gün sonra ölünün canı için tuz dağıtılır. ' 
(Yardımcı, 2004: 39) 


Bu uygulamanın benzerine Adana yöresinde de rastlanmaktadır. Bu 
yörede bir evden cenaze çıkınca cenaze sahipleri komşulara tuz dağıtırlar ve 
bu tuzdan alıp yalayan kişilere ölümün uğramayacağına inanırlar (Çağımlar, 
2004: 77). 


Mitolojide, o destanlarda, omasallarda, o türkülerde, Oo gelenek- 
göreneklerde ve şiirlerde karşımıza çıkan tuz kavramını Türklerin 
atasözlerinde de görmekteyiz. Türkler, tuzun yemeklere tat vermesi ve kült 
özelliği taşıması bakımından atasözlerinde tuza oldukça fazla yer 
vermişlerdir. Tuzun yemeklere tat verme özelliği Türk atasözlerinde şu 
şekilde ele alınmıştır: 


3. Türk Dünyası Atasözlerinde Tuzun Yüklendiği Anlamlar 


3.1. Atasözlerinde Tuzun Yiyeceklere Tat Verme ve Yiyecekleri Saklama 
Özelliğinin Anlatılması 


Ortak bir geçmişe ve kültüre sahip olan Türklerin atasözleri 
incelendiğinde tuz kavramının yiyeceklere tat verme, vefa ve verilen söze 
sadık kalma... gibi anlamlarıyla kullanıldığı görülmektedir. Bu bölümde 
Türk toplumlarının arasında tuzla ilgili tespit edilen atasözlerinde tuzun hangi 
anlamıyla kullanıldığı ele alınacaktır. 


Tuz yiyeceklere tat vermesi açısından tercih edilen gıda maddelerinin 
başında gelir. Tuzun yiyecekleri tatlandırıp onları daha lezzetli hale getirdiği 
atasözlerinde de belirtilmiştir. Azerbaycan Türklerine aşağıdaki atasözleri 
incelendiğinde tuzun lezzet açısından önemi şu şekilde vurgulanmıştır: 


Aşın dadı duzdur, dünyanın dadı gözdür. 
(Aşın tadı tuzdur, dünyanın tadı gözdür.) (Musaoğlu ve Gümüş, 1995: 55) 
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Duzdan laziz, sudan aziz, bir şey yoxdur. 
(Tuzdan leziz, sudan aziz bir şey yoktur.) (Musaoğlu ve Gümüş, 1995: 316) 
Yemayin dadı duzdadır, dünyanın dadı gözda. 


(Yemeğin tadı tuzdadır, dünyanın tadı gözde.) (Musaoğlu ve Gümüş, 
1995:332) 


Dadsız şorbaya duz da kar elamaz. 
(Tatsız çorbaya tuz da kâr eylemez.) (Musaoğlu ve Gümüş, 1995: 312) 


Tuzun yiyeceklere tat vermesi açısından önemli ve gerekli bir madde 
olduğu belirtilen bir başka atasözünde ise tuzun su kadar gerekli bir besin 
olduğuna dikkat çekilmiştir: 


Davanı ya duza, ya suya. 
(Deveyi ya tuza ya suya.) (Musaoğlu ve Gümüş, 1995:142) 


Tuzun bir sembol olarak ele alındığı, ihtiyaç ve isteklerin insanları 
yönlendirdiği anlatılmak istenen bir diğer atasözünde; 


Duz yerina buz yalama. 
(Tuz yerine buz yalama.) (Musaoğlu ve Gümüş, 1995: 316) 


ifadesi kullanılmıştır. Bu atasözünde tuzun yerini başka bir maddenin 
tutamayacağına vurgu yapılarak tat veren ve önemli olan bir şey yerine tatsız 
ve önemsiz işlerle uğraşılmaması gerektiği vurgulanmıştır. 


Yiyeceklere tat vermesi dışında tuzdan benzetme yapmak amacıyla da 
yararlanılmıştır. Kazak Oo atasözlerinden bazıları incelendiğinde tuzun bu 
amaçla kullanıldığı görülmüştür: 


Tuz astın damin keltirse, magal sözdin sanin keltiredi. 


(Tuz yemeğin lezzetini getirirse, atasözü de sözün güzelliğini getirir.) 
(Ismail ve Gümüş,1995:366) 


Tuzsız asta dam bolmas, ölensiz toyda san bolmas. 


(Tuzsuz aşta tad olmaz şarkısız düğünde şenlik olmaz.) (İsmail ve 
Gümüş, 1995 366) 


Tamagtın dami tuzımen, adamnın gadırı sözimen. 
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(Yemeğin tadı tuzla, insanın kadri sözle.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 391) 
Köriksiz gız tuzsız nanmen ten. 

(Çirkin kız tuzsuz ekmeğe benzer.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 117) 
Dosı jog basım, Tuzı jog asım. 


(Dostu olmayan başım, tuzu olmayan aş gibidir.) (İsmail ve Gümüş, 
1995: 142) 


Ayrıca benzetme yapmak amacı dışında tuzun her evde mutlaka 
bulunan bir madde olduğu ve tuzun önemi de Kazak atasözlerinde 
vurgulanmıştır: 


Tük tappağan tuz jalaydı. 

(Hiçbir şey bulamayan tuz yalar.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 215) 
Sıyır sugwa, tüye tuzga gumar. 

(İnek suya, deve tuza heveslidir.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 226) 


Atasözünde ise herkesin sevdiği ve istediği şeye karşı ilgisi olduğu 
tuzdan yola çıkılarak belirtilmiştir. 


Kırım —Tatar atasözlerinde ise tuz çeşitli anlamlarda ele alınmıştır. 
Tuzun yiyeceklere tat verici özelliği vurgulanırken aynı zamanda tuzun 
yiyecekleri lezzetlendirmesi benzetme amacıyla şu şekilde kullanılmıştır: 


Aş lezzeti tuz ile, yigit kuvançı kız ile. 

(Aş lezzeti tuz ile, yiğit kıvancı kız ile.) (Kırbaç, 2012: 39) 
Aşnın dadı tuznen adamnın dadı söznen. 

(Aşın tadı tuzla, insanın tadı sözle.) (Kırbaç, 2012: 40) 


Kırgız atasözlerinde tuzun yemeklere tat vermesi benzetme yapmak 
amacıyla kullanılmıştır: 


Açuunu tattuu kılgan tuz, alıstı cakın kılgan kız. 


(Acıyı tatlı eden tuz, uzak yeri yakın eden kız.) (Güngör ve Cailova 
Güngör, 1998: 17) 
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Kızlarını uzak yerlere gelin eden aileler, kızlarını görmek için uzaklığı 
önemsemez ve kızlarını görmeye giderler. Evladını görmek isteyen anne- 
baba için mesafelerin önemi yoktur. Yukarıda verilen atasözünde de tuzun 
yiyeceklere tat verme özelliğiyle gelin giden kızın gittiği yer arasında 
benzerlik kurulmuştur. 


Aştın damı tuzunda, adamdın damı tilinde. 


(Yemeğin tadı tuzunda, insanın tadı dilinde.) (Güngör ve Cailova 
Güngör, 1998: 56) 


Atasözünde ise tatlı dilin önemi tuzun yiyeceklerin tadını 
güzelleştirmesinden yola çıkılarak anlatılmıştır. İnsan ilişkilerinde sağlıklı bir 
iletişim kurabilmek için tatlı dil kullanmak önemli ve gereklidir. Tuzun 
yemeği lezzetlendirmesi gibi tatlı dil kullanmak da iletişimi güzelleştirip 
insanlar arasındaki iletişimin güçlenmesini ve keyifli hale gelmesini sağlar. 


Ir menen külkü-tamaktın tuzu. 


(Şarkı ile gülmek yemeğin tuzudur.) (Güngör ve Cailova Güngör, 
1998: 200) 


Atasözünde ise şarkı söyleyip gülmek ile yemeğin tuzu arasında 
benzerlik kurulmuştur. 


Uygur Türklerinin atasözleri incelendiğinde tuzun özellikle 
yiyeceklere tat verme özelliğinin ele alındığı görülmektedir: 


Aşnin temi tuz bilen. 
(Yemeğin tadı tuzla.) (Öztopçu, 1992: 96) 
Aşka piyaz nanga tuz, her kimnin yari özige uz. 


: (Yemeğe soğan, ekmeğe tuz, herkesin sevdiği kendine güzel.) 
(Oztopçu, 1992: 96) 


Aşağıdaki atasözünde ise tuzun yiyeceklere tat vermesinden yola 
çıkılarak insanlar için gözün önemine vurgu yapılmıştır: 


Ademni yüritken köz, temni tüzigen tuz. 
(İnsanı yürüten göz, yemeği tatlandıran tuzdur.) (Öztopçu, 1992: 76) 


Tarih boyunca tuz, tat vermesinin yanı sıra yiyeceklerin uzun süre 


FOLKLOR AKADEMİ dl 


Seda Gedik 


saklanmasını sağlayan bir madde olarak kullanılmıştır. Göçebe bir toplum 
olarak yaşayan Türkler o yıllarda yiyeceklerini korumak amacıyla tuzdan 
yararlanmışlardır. Atalar, sonraki nesillere deneyimlerini aktarmak amacıyla 
tuzun bu özelliğini atasözlerinde vurgulamışlardır. 


Azerbaycan Türkleri tuzun, yiyeceklerin çürümesini önlediğini ve bu 
işleviyle kullanılabileceğini atasözlerinde şu şekilde belirtmişlerdir: 


At iylananda duz saparlar, duz iylananda na saparlar? 


(Et koktuğunda tuz serperler, tuz koktuğunda ne serperler?) (Musaoğlu ve 
Gümüş, 1995: 183) 


Kırgız atasözlerinde ise tuzun yiyecekleri saklamadaki işlevini şu 
şekilde belirtmişlerdir: 


Tuzu az bolsa tuzdalat, tuzu köp bolso, buzulat. 


(Tuzu az olsa tuzlanır, tuzu çok olsa bozulur.) (Güngör ve Cailova 
Güngör, 1998: 316) 


3.2.Atasözlerinde Tuzun Vefayı Anlatmak Amacıyla Kullanılması 


Tuzun yemeklere tat katmasının yanında en önemli yanı toplumda 
vefa bilincini ifade etmesidir. İnsanlar iyiliklerini ve yardımlarını gördükleri 
kişilere olan vefa borçlarını anlatmak için “tuz hakkı” ifadesini kullanırlar. 
Yardımlaşmanın, iyilik yapmanın ve yapılan iyiliklerin unutulmasının ayıp 
ve olumsuz karşılandığı Türkler için tuz bu yönüyle oldukça önemlidir. 
Türkler; destanlarda, masallarda, şiirlerde, deyimlerde yer verdikleri “tuz 
hakkı” ifadesini atasözlerinde de belirtmişlerdir. 


Türkiye Türklerinde vefa borcu atasözlerinde tuzla şu şekilde ifade 
edilmiştir: 
Tuz ekmek hakkını bilmeyen kör olur (Aksoy, 1998: 450) 


Türklerde vefa oldukça önemli bir değerdir. Türkler ekmeklerini yedikleri 
insanlara asla kötülük etmez ve kendilerine yapılan iyilikleri unutmazlar. Bu 
nedenle de ekmekle eş değer tutulan tuz da Türkler için önem arz 
etmektedir. “Türk'e göre tuz ekmek hakkına riayetsizlik en büyük fenalık ve 
ahlaksızlıktır. “(Elçin, 1997: 464).Azerbaycan atasözlerinde yapılan iyiliklerin 
değerini bilmek ve bunları unutmamak gerektiği atasözlerinde tuzla şu şekilde 
belirtilmiştir: 
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Min gapıda duz dadan, bir gapıda band olmaz. 


(Bin kapıda tuz tadan, bir kapıda meşgul olmaz.) (Musaoğlu ve 
Gümüş,1995: 92) 


Duz çörak itmaz. 

(Tuzla ekmek unutulmaz. ) (Musaoğlu ve Gümüş,1995: 316) 
Duzu yeyib duz gabını sındırma. 

(Tuzu yiyip tuz kabını kırma.) (Musaoğlu ve Gümüş,1995: 316) 
Duz —-çörayin gadrini bilmak garak. 

(Tuzun ekmeğin kadrini bilmek gerek.) (Musaoğlu ve Gümüş,1995: 316) 
Duz-çörak gadri bilmayan itdan alçagdır. 


(Tuzun ekmeğin kadrini bilmeyen itten de alçaktır.) (Musaoğlu ve 
Gümüş,1995: 317) 


Duzun duz olsun. 
(Tuzun tuz olsun.) (Musaoğlu ve Gümüş,1995: 317) 


Kazak atasözleri incelendiğinde tuzun, vefa borcunu anlatmak 
amacıyla şu şekilde kullanıldığı görülmektedir: 


Bir kün tuzın tatganğa, gırıg kün salem. 


(Bir gün tuzunu tattığına, kırk gün selam ver.) (İsmail ve Muhittin, 
1995: 90) 


Uygur atasözlerinde ise vefanın çok önemli olduğu ve onun Tanrı'nın 
hakkıyla eş değer tutulması gerektiği vurgulanmıştır: 


Tuz hekki huda hekki. 
(Tuz hakkı Tanrı hakkı.) (Öztopçu, 1992: 307; Çobanoğlu, 2004: 450). 


Özbeklerde atasözlerinde tuz, vefa borcunun önemini anlatmak 
amacıyla şu şekilde kullanılmıştır. 


Bir kun tuz içgan joyga gırg kun salom. 


(Bir gün tuz yediğin yere kırk gün selam ver.) (Yoldaveş ve Gümüş, 
1995: 46; Çobanoğlu, 2004: 450) 
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Tuzini içib, tuzluğiga tupirma. 


(Tuzunu içip tuzluğuna tükürme.) (Yoldaveş ve Gümüş, 1995: 169) 
3.3.Atasözlerinde Tuzun Farklı Anlamlarda Kullanılması 


Hem yiyeceklere tat vermesi bakımından hem yapılan iyiliklerin 
unutulmaması gerektiğini anlatmak amacıyla tuz, Türk dünyası atasözlerinde 
kullanılan bir sembol olmuştur. Tuzun bu özellikleri yanında; yüklendiği 
çeşitli anlamlar vardır. Canı acıyan kişinin acısını hatırlatmak ve onun daha 
çok üzülmesine neden olmak yani “yaraya tuz basmak” da Türk dünyası 
atasözlerinde ifade edilmiştir. 


Kırgız atasözlerinde tuzun yaraya temas ettiğinde acı vermesi mecazi 
olarak şu şekilde ifade edilmiştir: 


İçin küysö, tuz cala. 
(İçin yansa tuz yala.) (Güngör ve Cailova Güngör, 1998: 202) 
Uygur atasözlerinde tuzun bu özelliği ise şu şekilde belirtilmiştir: 


Yariga tuz sepme. (Yaraya tuz serpme. ) (Öztopçu, 1992: 32; 
Çobanoğlu, 2004: 468). ) 


Tilin köyse tuz yala, için köyse muz. 


(Dilin yansa tuz yala, için yansa buz.) (Öztopçu, 1992: 300) 


3.4.Atasözlerinde Tuzun Çocuğun ve Ailenin Önemini Anlatmak 
Amacıyla Kullanılması 


Türk toplum yapısının temel taşı olan ailenin kurulmasında doğru eş 
seçmek oldukça önemlidir. Evliliklerin ömür boyu mutlu bir şekilde 
sürdürülebilmesinde temel etken eşler arasındaki uyumdur. Evliliklerde 
özellikle hanımların iyi huylu olması ve davranışlarına dikkat etmesi aranan 
bir özelliktir. Bu nedenle atasözlerinde eş seçiminin önemine değinilmiştir. 
Türk toplumundaki bu düşünce atasözlerine yansımıştır. 
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Kazak atasözlerinde eş seçmenin önemi şu şekilde belirtilmiştir: 
Jagsı ayel ömirindi uzartadı. 

Jaman ayel üstine tuz artadı. 

(İyi hanım ömrünü uzatır. 

Kötü hanım üstüne tuz yükler.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 239) 
Bir körşiden bir körşi tuz aladı. 

Bir ruwdan bir ruw gız aladı. 

(Bir komşudan bir komşu tuz alır, 

Bir boydan bir boy kız alır.) (İsmail ve Muhittin, 1995: 92) 


Kazak atasözlerinde ise tuzun özelliğinden yola çıkılarak eş seçiminin 
nasıl olması gerektiği şu şekilde anlatılmıştır: 


Tüye tuzğa keledi, küyew gızga keledi. 

(Deve tuza, damat kıza gelir.) (İsmail ve Gümüş, 1995:134) 
Jamannın otın alğanı —gatın alğanday. 

Tuzğa barğanı — gızöa barğanday . 

(Kötünün odun alması kadın alması gibidir. 

Tuza varışı kıza varışı gibidir.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 294) 


Uygurlar ise; kadınların sahip olması gereken özellikleri anlatırken 
tuzun özelliğinden yararlanmışlardır: 


Uyatsiz hotun tuzsiz aş. 
(Utanması olmayan kadın tuzsuz aş gibidir.) (Öztopçu, 1992: 310) 


Türk toplum yapısında insanların tavırları ve davranışları oldukça 
önemlidir.İnsanların sahip olması beklenen davranışlarını da yine tuzla ifade 
etmeyi seçmişlerdir: 


Aççik bolsan tuzdek bol, tatlik bolsan baldek bol. 
(Acı olsan tuz gibi ol, tatlı olsan bal gibi ol.) (Öztopçu, 1992: 73) 


Kırım — Tatar atasözlerinde tuz ve çocuk arasında da benzetme 
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yapılmıştır. Tuzun yiyeceklere tat verip onları lezzetlendirmesiyle çocuğun, 
çocuk sahibi olanların hayatına anlam katması arasında benzerlik 
kurulmuştur. Çocuk sahibi olamayanların ömrünün de tuzsuz yiyecekler gibi 
tatsız ve tuzsuz olacağı vurgulanmıştır: 


Çocuksuz ömür, tuzsuz aş. 

(Balasız omur tuzsız aş.) (Kırbaç, 2012: 45) 
Tuzlu tuzsız oglımnın evi. 

(Tuzlu tuzsuz oğlumun evi.) (Kırbaç, 2012: 94) 


Çocuk sahibi olmak insanoğlunun soyunu devam ettirip adını 
yaşatması ve evlat sevgisini tatması açısından oldukça önemlidir. Özellikle 
ataerkil toplumlarda çocuk sahibi olmak erkek başta olmak üzere çiftlerin 
sosyal statü kazanmasında önemli bir etkendir. Türklerin kültür hayatlarını 
yansıtan atasözlerinde de tuz ve çocuk sahibi olmak arasında ilişki 
kurulmuştur (Gedik, 2019: 37). Kırgız atasözlerinde de çocuk sahibi olmanın 
anne baba açısından önemi tuz vasıtasıyla anlatılmıştır: 


Calğız kız-calama tuz, eki kız-ermek kız. 

Üç kız ata-enege küç kız . 

(Yalnız kız yalama tuz, iki kız eğlence kız, 

Üç kız, baba anneye güç olan kız.) (Güngör ve Cailova Güngör, 1998: 137) 


3.5.Atasözlerinde Tuzun Zenginliği ve Fakirliği Anlatmak Amacıyla 
Kullanılması 


Tuz, tarih boyunca insanlık için önemli bir madde olmuştur. Tuzun 
varlığı zenginliğin göstergesi kabul edilirken yokluğu ise fakirliği ifade 
etmiştir. Toplumlarda tuzun zenginlik ve fakirlik göstergesi olarak görülmesi 
atasözlerine de yansımıştır. Atasözlerinde fakirlik ve zenginlik anlatılırken 
tuz sembol kabul edilmiştir. Kazak atasözlerinde şartların zorlaşması ve 
bunun sonucunda fakirlerin çektiği sıkıntılar tuzla şu şekilde ifade edilmiştir: 


“Baydan may çıksa, kedeyden tuz çığat .” 
(Zenginden yağ çıkarsa, fakirden tuz çıkar.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 105) 
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“Tuzı jogtı közi jog ta biledi.” 
(Tuzu olmayanı gözü kör de anlar.) (İsmail ve Gümüş, 1995: 366) 
Kırgız atasözlerinde fakirlik ve zenginlik ele alınırken tuza şu şekilde 
değinilmiştir: 
“Sultanın da bir avuç İUZU eksiktir. ” 


(Kandın da bir tatım tuzu kemiptir.) (Güngör ve Cailova Güngör, 1998: 214) 


Kırgız atasözlerinde tuzun toplumda zenginlik göstergesi kabul 
edildiği ise şu şekilde ifade edilmiştir: 


Baş köyrön-tuzçu, orto köyrön-otunçu, 
Ayakkı köyrön-uyçu. 
(İlk övünen tuzcu, ikinci övünen oduncu, 
Son övünen inek çobanı.) (Güngör ve Cailova Güngör, 1998: 98) 


3.6. Atasözlerinde Tuzun Deneyim Sahibi Olmanın Önemini Anlatmak 
Amacıyla Kullanılması 


İnsanların yaşacakları zorlukları önlemek ve hayatta sağlam adımlarla 
ilerleyebilmeleri için deneyim sahibi olmaları çok önemlidir. Deneyim sahibi 
olmanın önemli bir meziyet olduğunu bilen ve bu bilinçle hareket eden 
Türkler, tarih boyunca önemli kararları alırken deneyimli kişilerin fikirlerine 
başvurmuşlardır. Toplumların ortak bilincini yansıtan ve sonraki nesillere 
kılavuzluk eden atasözlerinde bu nedenle deneyim sahibi olmanın önemi 
sıkça vurgulanmıştır. 


Kırgız atasözlerinde deneyim sahibi olmanın önemine şu şekilde 
değinilmiştir: 

Adamdı biliş üçün anı menen 

Birge köp colu tuz daamdaş bolu kerek. 


(İnsanı tanımak istersen çok kere sofrada tuz paylaşmış olmak gerek.) 
(Güngör ve Cailova Güngör, 1998: 20) 


Aştın tuzun tatkan bilet. 
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(Yemeğin tuzuna bakmış adam bilir.) (Güngör ve Cailova Güngör, 
1998: 56) 


Uygur atasözlerinde de deneyim sahibi olmanın önemi şu şekilde 
belirtilmiştir: 

Tetimay tuz dime. 

(Tatmadan tuz deme.) (Öztopçu, 1992: 299) 


3.7. Atasözlerinde Tuzun Kararında Olmanın Önemini Anlatmak 
Amacıyla Kullanılması 


Doğanın bir dengesi vardır ve her şey olması gereken seviyede olursa 
iyi kabul edilir. Yemeğin tuzu fazla olursa ya da az olursa beğenilmez, 
insanların davranışları da abartılı olursa toplumda o kişiler tepki çekerler. 
Hayatta her şeyin bir kararının olmasının önemi atasözlerinde tuzla ifade 
edilmiştir. 


Uygur atasözlerinde kararlı olmanın önemi şu şekilde ifade edilmiştir: 
Aşpez ikki bolsa, eşi tuzsiz bolar. 

(Aşçı iki tane olunca, yemek tuzsuz olur.) (Öztopçu,1992: 97) 

Artuk tuzlaş azdin yaman . 


(Fazla tuz ekmek az ekmekten daha kötüdür.) (Öztopçu,1992: 97) 
SONUÇ 


Tarih boyunca ortak bir geçmişe ve kültüre sahip olan Türklerin 
hayata bakışları, inançları, gelenek ve görenekleri halk bilgisi ürünlerine konu 
olmuştur. Bu ürünlerin başında atasözleri gelmektedir. Türk dünyası 
atasözleri incelendiğinde Türklerin tuz kavramına ortak anlamlar yüklediği 
görülmektedir. Atasözlerinde tuzun öncellikle yiyeceklere tat verme özelliği 
ele alınmıştır. Göçebe bir toplum olan Türkler yiyeceklerini bozulmadan uzun 
süre saklayabilmek için tuzlamışlar ve bu bilgilerini de atasözlerine 
yansıtmışlardır. 


Ayrıca tuz, vefa ve verilen söze sadık kalma anlamlarının sembolü 
olarak görülmüştür. Özellikle “tuz ekmek hakkı” ifadesiyle yapılan iyiliklerin 
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unutulmaması gerektiği anlatılarda olduğu gibi atasözlerinde de 
vurgulanmıştır. Verilen söze sadık kalmanın ve vefa borcunun önemini bilen 
Türkler tuzu bu anlamıyla atasözlerinde kullanmışlardır. 


Anlatılarda tuzun, yiyeceklere tat vermesi ve yiyeceklerin tuzsuz 
tadının olmayışı ile çocuk sahibi olmak arasında benzerlik kurulmuştur. 
Tuzun yiyeceklere tat vermesinden yola çıkılarak çocuğun, ailenin hayatına 
tat kattığı ve çocuk sahibi olamayan ailelerin tatsız bir hayata sahip oldukları 
belirtilmiştir. 


Türk kültür hayatında çeşitli anlamlar yüklenen tuz deneyimli 
olmanın önemini anlatmak amacıyla da kullanılmıştır. Deneyim sahibi olmak 
insanların hata yapmamaları ve kendilerini garantiye almaları için önemlidir. 
Atasözlerinde deneyim sahibi olmayı anlatmak amacıyla tuz kullanılmıştır. 
Tuzun az ya da fazla olduğunda yiyeceğin tadını olumsuz etkilemesi bu 
nedenle yiyeceklerin belli miktarda tuz içermesinin gerektiği herkesçe 
bilinmektedir. Hayatta da bu örnekteki gibi belirli bir denge vardır ve 
varlıkların istenenden çok ya da az olması olumsuz sonuçlara yol açar. Bunun 
önüne geçmek için her şeyin kararında olması için uğraşılır. Tuz kararında 
olmanın önemini anlatmak amacıyla atasözlerinde kullanılmıştır. 


Sonuç olarak denilebilir ki, atasözleri diğer edebi eserlerde olduğu 
gibi Türklerin ortak değerlerini ifade etmesi bakımından oldukça önemlidir. 
Tuz da Türkler için önemli olması bakımından atasözlerinde değişik 
anlamlarda sıkça kullanılmıştır. Ayrıca Türk atasözlerinde tuzun aynı ve 
benzer anlamlarda kullanılması ortak bir geçmişe sahip olan Türkler için 
tuzun ortak bir kült ve değer olduğunu ortaya koymaktadır. 
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ÖZBEK MİZAHINDA BEKTAŞİ MEŞREB BİR TİP: MEŞREB 


Erhan Solmaz * 


Öz 

Gülme, eğlendirme, güldürme ve herhangi bir davranışından dolayı, bir kimseyi 
incitmeden hatasını anlatma amacı güden, mizah; gerçeğin güldürücü yanlarını ortaya 
koyan edebiyat türüdür.Gülme, espri, ironi, alay, istihza, şaka vb. gibi unsurları bünyesinde 
barındıran mizah, sosyal hayatta olduğu kadar edebiyattan resme, sanattan siyasete pek 
çok alanda etkili bir şekilde kullanmaktadır. Bu türün önemli ve en yaygın türlerinden biri de 
fıkradır. Söylenmek istenenin seçilen bir tip üzerinden verildiği, zaman-mekân düzleminin 
içeriğe uygun olarak seçilen kısa ve yoğun anlatmalardır. Fıkraların temel işlevi 
eğlendirmektir. Ancak bu işlevin yanında eğitmek, ders vermek de fıkraların en belirgin 
özellikleri arasındadır. 

Bu kısa ve yoğun anlatmalarda en büyük görev “fıkra tipi””ne aittir. Fıkra tipi içinde 
yetiştiği toplumun sosyo-kültürel, dini yapısını yansıtır. Fıkra tipi sayesinde bu özellikler bir 
sonraki nesle aktarılır. Türk sözlü geleneğinin bu en öz anlatımı, Türk dünyasının kültürel 
manada beşiği sayılabilecek olan Özbekistan'da da çok yaygın bir şekilde bulunmaktadır. 

Biz de çalışmamızdaÖzbek sözlü geleneğinde “Latife” adıyla anılan bu türün 
Efendiden (Nasreddin Hoca) sonraki diğer bir önemli fıkra tipi olan “Meşreb” tipi hakkında 
bilgi verecek daha sonra dabu tip ile Türkiye sahasındaki “Bektaşi” tipi mukayese edilecektir. 
Söz konusu iki tip arasındaki benzerlik ve farklılıkların tespitinin ardından Meşreb tipine bağlı 
olarak anlatılan fıkraları şekil, yapı ve işlev bakımından mukayese edilecektir. 


Anahtar Kelimeler: gülme, fıkra, aktarım, tip, Bektaşi, Özbek 
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A BEKTASHI-SPIRIT TYPE OFIN UZBEK HUMOR: MESHREB 


Abstract 

The humor which aims laughing, making fun-smile and implying to one about 
his/her wrong behaviours without hurting, is a literature type displaying laughable features 
of the truth. The humor also containing the laugh, joke, irony, banter, gag etc. has an 
effectual feature on the fields same literature to diagram, art to politicy as in social life. One 
of the common type of the humor is anecdote which is the short and consistent narratives 
that gives on a choosen type what wants to tell and choosed as acceptable to contains of 
time-place. The basic fuction of the anecdotes is making fun. But there are also some 
juctions same as edify and instruct. 

The main task in these short and consistent narratives belong to anecdote-type. The 
anecdote-type includes many features such as socia-cultural, religious-didactic of the society 
which lives in. These features will able to transferred to next generations thanks to the 
anecdote-type. That essence narrative has acommon place in Uzbekistan which is the centre 
of the Turkish cultural memory. 

In this study, there are some informations about the type named "Meshreb" who is 
the second main type known as "Latife" in Uzbek verbal tradition after Efendi 
(NasreddinHodja) and will be compared the Bektashi-type in Turkey field. After fixing the 
commonality and dissimilarity between these types, the anecdotes about Meshreb will be 
compared according to the form, framing and function. 


Keywords: laugh, joke, transmission, type, Bektashı, Uzbek 
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0.GİRİŞ 


Gerçeğin gülünç yanlarının ortaya çıkarılmasını hedefleyen mizah, 
İlkçağlardan bugüne kadar pek çok düşünürün üzerine zihin yorduğu bir 
olgudur. Kaynağı, türleri, işlevleri ve yapısal özellikleri hakkında birbirinden 
farklı izahları yapılan mizah, şüphesiz insana özgüdür. Kendi kural ve 
kalıplarıyla İnsanlık tarihinin başlangıcından itibaren varlığını idame ettiren 
mizah, en temel savunma alanıdır. Dolayısıyla bu savunma alanıyla ilgili 
olarak birçok farklı disiplin ve bu disiplinlerin temsilcileri mizahın ne olduğu 
hususunda tanımlar yapmışlardır. 


Biz de çalışmamızda öncelikle “Mizahın ne olduğunu”farklı 
düşünürlerden hareketle dikkatlere sunmaya çalışacağız. Ardından tip 
kavramını değerlendirip sonrasında Özbek sahasındaki “Meşreb Tipi” 
üzerine bir inceleme yapacağız. Metin merkezli bir bakış açısını 
kullanacağımız çalışmamızda amacımız, Anadolu Sahasındaki “Bektaşi Tipi” 
ile Özbek sahasındaki “Meşreb Tipi””nin benzerliklerini vurgulamaktır. 


1. MİZAH KAVRAMI ÜZERİNE 


Gülme unsurunu sağlayan pek çok malzemeden biri olan mizahın 
kaynağı üzerine bugüne kadar pek çok düşünür açıklamalarda bulunmaya 
çalışmış ve mizahın farklı işlevlerine değinen tanımlamalar yapmışlardır. 
Mizah; uluslara, toplumlara, sınıflara; hatta kişilere göre ayrılıklar gösteren 
bir kavramdır. Bu durum mizahın pek çok tanımının yapılmasını da 
beraberinde getirmektedir. Psikologlar, felsefeciler, antropologlar;ve en 
nihayetinde mizahla uğraşan her bir araştırmacı mizahın kafa karıştırıcı 
yönüne dikkat çekseler de mizah, beğeniyi ve sorun çözmenin vereceği hazzı 
insanlara sunan bir olgu olarak karşımıza çıkmaktadır. İnsanoğlunun binlerce 
yıllık serüveninde mizah, insan hayatının önemli bir parçası olmuştur. 


İnsanlık tarihi kadar eski olan mizah, olayların gülünç, alışılmadık ve 
çelişkili yönlerini yansıtarak insanı düşündürme-eğlendirme ya da güldürme 
sanatına verilen addır. En kaba şakadan en ince espriye kadar bütün mizah 
örnekleri, birbiriyle uyum içinde görünen olaylar arasındaki çelişkinin 
birdenbire ortaya çıkarılmasına dayanır. 
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Ortaçağda, kral ve klişeyi alaya alarak eğlencelerde halkı eğlendiren 
jongleur-ler ve gezgin minstreller ortaya çıkmıştır. Bunlarla birlikte açık ve 
cinsel çağrışımlarda bulunan bir mizah türü oluşmuştur. Ortaçağda ortaya 
çıkan toplumun bütün üyelerinin katıldığı Soytarılar Bayramı ve 
kamavallarda insanlar kendilerine gülüyorlar ve bu yolla sırtlarından yılın 
bütün yükünü atmış sayıyorlardı. Sonraki yüzyıllarda ise mizah, İtalya'da ve 
İngiltere'de çok çeşitli kollarda gelişim göstermiştir. İngiltere ve Fransa”da 
keskin bir nükteye dayanan yapıtlar öne çıkmaya başlamıştır. İngiliz yazar 
Samuel Johnson dönemin önemli kişileriyle alay eden eserleriyle ünlenmiş, 
Fransa'da seyircilerine zihinlerini kahkahayla açmalarını öğütleyen Moliere 
ön plana çıkmıştır. 18. 19. Yüzyıllarda ise keskin değil daha çok kibar bir 
mizah anlayışı hâkim olmuştur (Britannica 1993: 156). 


Çiçero Latince “kente özgü” anlamına gelen “urbanitas” kelimesinden 
hareketle, mizahın bir kültür ürünü olduğunu ve uygarlıktan doğduğunu 
söyleyerek; her durumda verilecek nükteli bir cevabın karşındaki kişiyi 
kibarca azarlayan ruh halinden geldiğini” (Eker 2009: 47) belirtir. 


Mizahın bir söz hüneri olduğunu ortaya koyan açıklamasında ise 
Gorgias, “Rakibinizin ciddiliğini şakayla, şakalarını da ciddiliğinizle 
öldürün.” (Sanders 2001: 109) diyerek güçlendirmiştir. Leacock, “mizah 
üzerine çalışan filozof ve bilim adamlarının kendilerini mizah kavramından 
ortaya somut bir şeyler çıkartmak zorundaymış gibi hissettiklerini ve mizahı 
ciddi bir olgu, saygı duyulacak bir bilim dalı şekline dönüştürmeyi 
istediklerini” söylemiş; Fastman ise Shaw'a atfen “edebi çerçevede gülme ve 
mizah hakkında yazma isteğinden daha tehlikeli bir amacın olmayacağını” 
ileri sürerek konunun zorluğuna değinmiştir. 


Fenoglio mizahın toplumsal yönüne dikkati çekerek, “anlatılan komik 
hikâyelerin toplumda ağızdan ağıza dolaşarak mizahın toplum içerisinde bir 
ortam yarattığını ve bunun sonucu olarak ortak belleğe dayanan bir savunma 
mekanizması oluşturduğunu” (Fenoglio 2007:189) savunur. 


Freud'un konuya bakışı ise tamamen psikolojik açıdan olup, mizahı 
ruhsal süreçlerden mutluluk duymanın kusursuz bir yöntemi olarak 
değerlendirir. Ona göre espri, bastırılmak için çaba sarf edilen duyguların ortaya 
çıkarılmasına zevk alma yoluyla yardımcı olur. Bu süreçte ise mantık-baskılama- 
eleştirel yargı; esprinin savaştığı güçlerdir. Espri, sözel zevk kaynaklarına bağlı 
olarak şaka sonrasında bastırılan duyguların engellerini kaldırarak yeni zevk 
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yollarının oluşmasına imkân sağlar (Freud 1996: 158-171). 


Mizah üzerine yapılan bu tanım ve yorumlardan hareketle mizahın 
malzemesinin dil olduğu ve gülmeyi oluştura unsurlardan biri olduğu 
anlaşılmaktadır. Çalışmamızın bu bölümünde de mizahın alt başlıklarından 
olan “fıkra” türü ve “fıkra tipi” kavramları üzerinde durulacaktır. 


2. FIKRA TÜRÜ VE FIKRA TİPİ ÜZERİNE 


Mizahi yaratmaların en meşhurlarından olan fikra, malzemesi dile 
dayanan sözlü edebiyat mahsulleri arasında, şekil ve muhteva bakımından 
kendine has karaktere sahip müstakil edebi bir türdür (Yıldırım 1999: 1). 
Kısa ve yoğun bir anlatma olan fıkralar bitişte veciz (az kelimede çok anlamlı 
olan) sözlü yaratmalardandır (Boratav 2014; 94-95). Fıkra türü hakkında 
farklı bir bakış açısıyla konuya yaklaşan Metin Ekici, söz konusu tür 
hakkında, “belli bir konuda edinilmiş tecrübeyi bir anlatı mantığı içinde 
aktarmayı, bu aktarım sırasında örneklemeyi, örneklenen olayı belli bir 
zaman ve mekân düzlemine oturtup, anlatı kahramanı olarak seçilen kişi 
üzerinden bir durum veya olayın aktarımını gerçekleştirir” (Ekici 2008: 272) 
diyerek türün özelliklerine değinmiştir. 


Fıkra türü bu kendine has anlatı mantığında tez ve anti-tezin 
çatışmasıdır esasen ve okuyucuya/dinleyiciye verilmek istenen mesaj seçilen 
“tip” üzerinden sunulmaktadır. Bu tip hiç şüphesiz içinde doğduğu toplumun 
temel özelliklerini bünyesinde barındıran toplumun kabullendiği kimselerdir. 
Zamanla yaygınlaşıp “tip” haline dönen şahsiyetler, toplumsal kimliğin 
oluşmasında önemli bir yere sahiptirler. Onlar sayesinde kültürel birikim 
sonraki nesillere aktarılmaktadır. Üzerinde birçok araştırmacının fikir 
yürüttüğü ve zaman zaman tasnif denemelerine giriştikleri fıkra tipi/tipleri 
hakkında Dursun Yıldırım'ın yapmış olduğu tasnif en çok rağbet gören 
tasnifidir ve Yıldırım'ın tasnifi şu şekildedir; “Ortak Şahsiyeti Temsil 
Yeteneği Kazanmış Ferdi Tipler”, “Bölge ve Yöre Tipleri”, “Zümre Tipleri”, 
“Azınlık Tipleri”, “Yabancı Tipler”, ve “Moda Tipler” (Yıldırım 1999: 24). 


Bizim de makalemize konu edindiğimiz Özbek mizahındaki “Meşreb” 
tipi Dursun Yıldırım'ın “Ortak Şahsiyeti Temsil Yeteneği Kazanmış Ferdi 
Tipler” başlığı altında incelediği “Bektaşi” tipine benzer bir tiptir. Aynı 
genetik kodun ürünü olduğunu düşündüğümüz bu iki tip bilgi ve becerinin 
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aktarılması işlevinin yanında toplumsal baskıdan kurtulma işlevini de yerine 
getirmektedirler. Bu noktada iki tipi tanımanın yararlı olacağı kanaatindeyiz: 


2.1. BEKTAŞİ TİPİ: 


Anadolu'nun Türkleşmesi ve İslamlaşması sürecinde önemli bir role 
sahip olan Bektaşiliktarikatının müntesiplerinin adıdır. Türk dini hayatına 
geleneksel Sünni İslam anlayışından farklı bir yorum getiren bu tarikat ve 
temsilcileri toplumumuzda geniş kitleler tarafından sahiplenilmiştir. 


“Boratav'ın ifadesiyle; Bektaşi tipi belli bir kişinin şahsında teşekkül 
etmemiştir. Bektaşi tipinin şekillenmesi, kişi olarak cemiyete karışması 
zümreyi meydana getiren fertlerin ortak niteliklerinin belli bir oluşum içinde 
yoğrulmasından, tipleşmesinden ortaya çıkmıştır. Bektaşi fıkra tipi, taassuba, 
katılığa karşı hoşgörüyü temsil eden bir tiptir. Zaman içinde belli bir zümreyi 
temsil etme sınırlarını aşarak cemiyetin daha büyük ve geniş çevrelerin 
benimsediği, sevdiği bir fıkra tipi hüviyetini kazanmıştır.” (Yıldırım 1999; 
29) 


Otoriter din anlayışına karşı tasavvufi duruşla bezenmiş bir figürün 
yansıması olan “Bektaşi” tipi, temsilcisi olduğu Bektaşiliktarikatının dini- 
dünyevi olaylara karşı tutum ve davranışların fıkralarda da sürdürmektedir. 
Bu tip olayları gülünçleştirerek halkı eğlendirmeyi değil, güldürürken 
öğretmeyi ve eğitmeyi esas almıştır. Bektaşi'nin sözlerindeki inceliği 
anlamayanlar O'nu çoğu zaman zındıklıkla suçlamışlardır. Oysa Bektaşi için 
Tanrı korkulacak bir varlık olmayıp âşık-maşuk ilişkisi içerisinde 


serzenişlerin yankı bulacağı, sığınılacak bir varlıktır (Yıldırım 1999; 34-38). 


Bektaşi tipi dikkatli bir şekilde incelendiğinde görülecektir ki 
toplumsal kırılmaların yaşandığı bir dönemde ortaya çıkıp, insanımızın 
olaylara karşı tavır geliştirmesinde yardımcı olmaktadır. Baskıcı otoriteye 
karşı mizahi bir duruş sergileyen Bektaşi tipi aynı zamanda toplumsal baskıyı 
da engellemiştir. Esasen fıkra tipinin en temel özelliği olan toplumsal baskıyı 
kırma isteği, bu tiple dini baskının kırılması noktasında da önemli bir işlevi 
yerine getirmektedir. 
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2.2. MEŞREB TİPİ: 


Çalışmamızınhareket noktasını oluşturan ve Özbek mizahında 
kendine büyük bir yer edinmiş olan Meşreb1640-1711yılları arasında 
Namengan bölgesinde yaşamıştır. Meşreb, Anadolu sahasındaki Bektaşi 
tipiyle büyük benzerlik göstermektedir(Solmaz 2016: 324).Asıl adı 
Babarahim Molla Velidir. Genç yaşta yetim kalan Meşreb, maddi zorluklar 
yaşamaya başlar. Annesi iplik yaparakgeçimini sağlar.Meşreb dini ve 
felsefikonularda döneminin ileri gelen âlimlerinden olan Molla Bazar'dan 
eğitim alır ve tasavvufi konularda ilmini artırır Meşreb ayrıca dönemin 
edebiyat ve bilim dili olan Farsçayı da öğrenir. 
(http://eduportal.uz/ebooks/kasbhunar/adabiyot/120.html,https://uz.wikipedi 
a.org/wiki/Boborahim Mashrab) E.T: 30.07.2016 


Kaynaklarda tam bir tarihi verilmese de tahminen 1665 yıllarında 
hocası MollaBazar'ıntavsiyesiylezamanın büyük âlimiKaşgarlı Hidayetullah 
Afak Hoca'nın yanına gider.Meşreb'in şiirlerindeki tasavvufi derinliğe ve 
dünya görüşündeki manaya Afak Hoca'nın çok büyük tesiri olur.Ancak 
Meşreb 1672—73 yıllarında Afak Hoca dergâhını terk eder. Bunun en önemli 
sebebi hiç şüphesiz hocası ile yaşadığı derin düşünce ayrılıklarıdır. 
(http://ziyouz.com/index.php?option—com content&task—view&id—1022, 
AbdurashidAbdug'afurov tarafından yazılan Meşreb maddesi) E.T: 
30.07.2016 


Meşreb, tasavvuf mektebi şairidir. Fikri bakımından AhmedYesevi, 
Mevlana Celaleddin, İmameddinNesimi'nin, şiir bakımından da bunların yanı 
sıra Nevai ve Lütfi'nin yolunda yürümüştür. 


Şiirlerinden ve halk arasındaki efsane ve fıkralarından anladığımız 
kadarıyla Meşreb'in yavaş yavaş değişmeye başlayan din ve dünya algısı 
buna en büyük sebeptir. Çünkü Meşreb dinin baskıcı bir otorite tarafından 
yorumlanmasına, yozlaştırılmasına karşı çıkmış; dini zorbalıktan ziyade 
gönül yoluyla algılayıp hayatına bu şekilde yön vermiştir. 


Meşreb'in dönemin din âlimlerine ve yöneticilerine karşı aldığı bu 
tavır, O'nun idam edilmesine neden olmuştur.Meşreb, özellikle Afak 
Hoca'dan ayrıldıktan sonra toplumun kanaat önderlerinde görmüş olduğu 
yanlışlıkları mizahi bir dille eleştirmekten geri durmamıştır. Meşreb'in bu 
özelliği halk tarafından benimsenmiş adeta duygularına tercüman olmuştur. 
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Bir süre sonra halk arasında Meşreb merkezli fıkraların da ortaya çıktığını 
görmekteyiz. 


Bir fıkra kahramanı olarak Meşreb, Özbek sahasında bu türün en 
büyük temsilcisi olan Afandi'yi bile geçmektedir (Nadira 2013: 31- 
33).Meşreb'in oO“Divan-ı oMeşreb”, “Divanaec-i oOMeşreb”, o“Eşan-ı 
Meşreb”,”Hazreti Şah Meşreb” adlarında eserleri vardır. Bunların dışında 
divane ve veli sıfatlarını taşıyan efsaneleri de mevcuttur. Bu efsaneler 
zamanla değiştirilmiş, yeni yeni rivayetler ve fıkralar da teşekkül etmiştir. Bu 
da bize Meşreb'in halk tarafından sevilen, trajik ölümüyle de -tıpkı Nesimi 
gibi-sahiplenilen bir düşünür olduğunu göstermektedir (Zokiriy 1966: 77-78). 


3. BEKTAŞİ FIKRALARI İLE MEŞREB FIKRALARININ İÇERİK 
VE İŞLEV AÇISINDAN KARŞILAŞTIRILMASI: 


3.1. İÇERİKLERİ BAĞLAMINDA: 


Türk sözlü geleneğinde konu bakımından sınırlama olmadan hemen 
her konuda anlatılan fıkralar, konu özelliklerini genellikle içinde bulundukları 
ortamdan almaktadırlar. Bu yönüyle fıkralar birey-toplum ilişkisini net bir 
şekilde ortaya koyarlar. Dursun Yıldırım Türk fıkralarını içerikleri açısından 
üç ana başlıkta inceler: “Birinci grupta, inanç ve itikatlarla dini âdet ve 
merasimleri, dini yasakları, hurafe ve din adamlarıyla ilgili olanları; ikinci 
grupta, idareci tabakayla halk arasında geçen olayları; üçüncü grupta ise aile 
hukuk, terbiye, yardımlaşma, eğitim vb. konularla ilgili hayat hadiseleri” 
olarak belirtir. (Yıldırım 1999; 6) 


Gerek Bektaşi fıkraları gerekse de Meşreb fıkraları Yıldırım'ın 
tasnifine göre birinci ve ikinci guruba girmektedir. Dini ve toplumsal 
yozlaşmanın net bir şekilde hicvedildiği bu fıkralar aynı zamanda halkın da 
duygusuna tercüman olmuştur. Fıkranın tür olarak bünyesinde taşıdığı “fıkra 
tipinin ağzından konuşma” özelliği bu anlatmalarda canlı bir şekilde 
karşımıza çıkar. 


Aşağıya aldığımız şu iki örnekle de durumu daha da anlaşılır kılmak 
istiyoruz: 


“Bir Ramazan günü alenen nakz-ı siyâm ederken yakaladıkları bir 
şahsı halk toplanıp döğerekmahkemeye götürüyorlarmış. O sırada geçmekte 
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olan bir Bektaşi dervişi kemâl-i hayretle sormuş: 
- Bu adamı ne için döğüyorlar? 
Kalabalıktan biri cevap vermiş: 
- Orucu yemiş de onun için döğüyor ve mahkemeye götürüyorlar. 
Baba, başını sallayarak yürümüş ve kendi kendine: 


- Ne tuhaf hal! Halk bu adama ettiği hizmetten dolayı arz-ı teşekkür 
edeceklerine döğüyorlar. 


Keşki biri çıkıp şu beş vakit namazı yese, demiş. ” (Yıldırım 1999; 131). 
Din adamları bir gün Padişaha gidip: 


-Şehrimizde Meşreb adında divane bir genç var. On beş- on yedi 
yaşlarında olmasına rağmen çıplak gezip bizi utandırmakta, derler. 


-Nerede peki şimdi? diye sorar Padişah. 
-Mezarlığa kaçtı, efendim. Diye cevap verirler. 


Padişah, Meşrebin huzuruna getirilmesi için bir adamını gönderir. 
Meşreb gelen elçiye: 

-Beni rahat bırakın. İşi olan adam, işi düşünce uğrar. Benim 
Padişahla işim yok! Eğer ben ona lazımsam, kendi gelsin, der. 


Elçi Meşrebin cevabını Padişaha iletir. Padişah bu duruma 
sinirlenerek, mezarlığa gider. Padişahın sinirle geldiğini gören Meşreb, iki 
tane kemik bulup, yola çıkar: 


-Neden çağırdığımda gelmedin, Padişahın emri her kul için 
geçerlidir! Diye bağırır Padişah. 

-Şu kemiklerden hangisi Padişahın, hangisi dilencinindir söyler 
misiniz? Diye sorarMeşreb. 


-Bunların hepsi aynı, Padişahın-dilencinin diye ayırmak olur mu? 
Diye cevap verir Padişah. 


-Mademki, der Meşreb alaycı bir tavırla, ölürken Padişah da dilenci 
de bir ise, neden şimdi beni diğerlerinden ayırıp, üstünlük 
taslıyorsun!(Solmaz 2016: 101-102) 
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3.2. İŞLEVLERİ BAĞLAMINDA: 


Yazılı, özellikle de sözlü ürünlerde işlev, ürünün yaşamasını sağlayan 
yanlarından biri olarak gelmiştir. Bu bağlamda ürünün birden fazla işleve 
sahip olması farklı ortamlarda icra edilmesini ve yaygınlaşmasını da 
beraberinde getirecektir. İşlevin yani ürünün farklı alanlarda ve farklı amaçlar 
için kullanılmasının söz konusu anlatıda şekil ve içerik bağlamında da 
değişiklikler yaratabileceği ise işin bir başka boyutudur (Çobanoğlu 1999: 
213-216) 


Bu noktadan hareketle Türk fıkralarının işlevlerini şu şekilde ifade 
etmek mümkündür: 


Cezalandırma İşlevi: Sosyal bir denetim şekli olan gülme ile 
normların yaptırım gücüne sahip olan fıkra, örfi hukukta, bazı durumlarda 
resmi hukuktan daha etkilidir. İnsan organizmasındaki toplumsal bir güdü 
olan kişiyle alay etme, gülme, küçük düşürme şeklinde kendini gösteren 
yöntem; insan için en ağır ve etkili cezalandırma yöntemlerinden biridir (Türk 
Dünyası Edebiyatı Tar 3. Cilt, s. 88). 


Dengeleme İşlevi: Fıkra, ortamın huzurunun sağlanmasında, gerilen 
sinirlerin yatıştırılmasında ve gerektiğinde en keskin, acımasız eleştirilerin 
yapılmasında sevimli görünen yüzey yapısıyla sert üslupla söylenen 
sözlerden çok daha etkili bir yaptırım gücüne sahiptir (Türk Dünyası 
Edebiyatı Tar 3. Cilt: 89). 


Bütünleştiricilik İşlevi: Aynı toplumda bulunan, benzer sosyal şartları 
ve değerleri yaşayan insanları ortak paydalarda birleştirmenin, olumlu ve 
olumsuz ortak duygularda buluşturmanın millet olarak benzer duyguları 
yaşamanın getirdiği birleştiricilik fonksiyonuyla fıkra, sosyal bir varlık olan 
insana, aynı zevki paylaşma duygusunu kazandırır (Türk Dünyası Edebiyatı 
Tar 3. Cilt: 89). 


Sosyal Motivasyon İşlevi: Milletlerin buhranlı ve manevi anlamda 
çöküntü içinde bulundukları dönemlerde sosyal patlamalara engel olabilecek 
seviyede kurtarıcılık vasfı bulunan halkın başkaldırı silahı olarak gülmeyi 
kullanmasına sebep olmuştur. “Türk tarihinde Moğol istilası, 1. Dünya 
Savaşı ve Kurtuluş Savaşı sonrasında ekonomik, ahlaki, kültürel, sosyal 
açıdan çöküntüye uğrayan halk, çöküşe sebep olanlara protestosunu alay 
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etme, Önemsememe, gülmeyle göstererek adeta, ezilmişliğin acısını 
çıkarmaya ve müsebbipleri yıpratmaya çalışmıştır.” (Nesin 1973: 46-47). Bir 
başka deyişle gülme, yitirilen umutların, okaybedilen enerjinin geri 
kazanılmasında jenaratör gibi bir işleve de sahip olduğundan fıkralar sosyal 
motivasyon aracı da olmuşlardır (Türk Dünyası Edebiyatı Tar 3. Cilt: 89). 


Yararlılık işlevi: Sosyal yaşamlarında unutkanlık, dikkatsizlik, 
sakarlık, beceriksizlik vs. davranış ve tutumların yadırgandığı bir ortamda 
fıkralar veciz bir şekilde bu negatif kusurlara değinip aslında, insanları 
düşündürerek kendilerindeki eksik ve kusurların bilincine varmalarını 
sağlayarak, insani ilişkileri düzenler (Türk Dünyası Edebiyatı Tar 3. Cilt: 88). 


Gelenek Taşıyıcılığı İşlevi: Fıkranın en önemli işlevlerinden biri de 
kültürel, sosyal ve ahlaki unsurlar taşıyan hikâyeleriyle, sahip olunan 
değerlerin gelecek nesillere aktarılması, gelenek, görenek, inanç gibi 
kültürel yapıyı taşıyan unsurların yeni nesiller tarafından bilinmesini sağlama 
özelliğine sahip olmasıdır (Türk Dünyası Edebiyatı Tar 3. Cilt: 88). 


Bir düşünceyi destekleme işlevi: Fıkra, kısa ve etkili anlatım biçimiyle 
uzun ve ağdalı türlere oranla daha çok ilgi çekmektedir. Fıkraların mihverinde 
bulunan inandırıcılık vasfı, kişi veya topluluğa bir düşünceyi açıklamada, 
kabul ettirmede önemli bir kriterdir. Kelime oyunlarıyla konulan çözüm; 
anlatılana estetik zevk veren hiciv; aklın ve söz hünerciliğiningalibiyeti 
fıkraların kısa metinleriyle ters orantılı etki oranları oluşturmaktadır (Türk 
Dünyası Edebiyatı Tar 3. Cilt: 89-90). 


Sosyal eleştiri ve denetim mekanizması işlevi: Tez ve karşı tezi 
oluşturan tezat, istihza ve mizah aracılığıyla toplumdaki aksaklıkları, 
yanlışlıkları göz önüne sererek ilgili şahıs ve kurumları gerekli mesajı ileterek 
adeta protesto görevi üstlenmiştir (Türk Dünyası Edebiyatı Tar 3. Cilt: 90). 


Eğlendirme, güldürme ve rahatlatma işlevi: Fıkranın bilinen açık 
işlevidir. Fıkranın temel unsuru olan mizahın kökeninde eğlence ve hoşgörü 
yer almaktadır. Güldürürken rahatlama, deşarj olma özelliğiyle 
organizmadaki sıkıştırılmış/bastırılmış enerjinin boşaltılmasını sağlayan 
fıkra, Oo fizyolojik anlamda da kişinin sıkıntıdan kurtulmasına katkıda 
bulunmaktadır (Türk Dünyası Edebiyatı Tar 3. Cilt: 91). 


Bektaşi ve Meşreb fıkraları bu bilgiler ışığında incelendiğinde, genel 
olarak “Sosyal Eleştiri ve Denetim Mekanizması İşlevi”, “Eğlendirme, 
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Güldürme ve Rahatlatma İşlevlerinin ” daha ön planda olduğu görülmektedir. 
Toplumların dini, siyasi, ekonomik gerekçelerle kutuplaştığı dönemlerde 
canlanan bu tipler ortamın yumuşamasına gerilen toplumsal düzenin 
rahatlamasına sebep olduğu anlaşılmaktadır. 


Aşağıya aldığımız iki örnekle de durumu izah etmek istiyoruz: 


Avcı Sultan Mehmed diye anılan Dördüncü Mehmed bir gün akşama 
kadar uğraştığı halde, bütün attıkları boşa gider. Bunun sebebini sabahleyin 
ilk gördüğü adamın uğursuzluğuna hamlederek: “Saraydan çıkarken kapı 
önünde sallana sallana biri geçiyordu. Sivri külahlı, sırtı kamburumsu... 
Bana çabuk bulun. ” Emrini vermiş. Hemen tanımışlar, meşhur Bektaşi Ayyaş 
Hamza. Karakullukçular yaka paça adamı huzura getirirler. Öyle bir 
ugursuzun yaşamak hakkı olmadığı için derhal asılmasına irade çıkar. 
Bektaşi der ki: 


-Sabah leyin ilk beni gördüğünüz için iki keklik bile vuramadınız. İyi 
ama padişahım, benim de bu sabah ilk gördüğüm siz oldunuz, fakat benim 
kellem gidiyor. Uğursuzluk hangimizde fazla? 


Cevap padişahın o kadar hoşuna gider ki hayatını bağışladıktan sonra 
bir kese de altın verir. (Yıldırım 1999: 91) 


Meşrebin Padişaha karşı olan davranışlarını gören şeyhülislam, 
Meşrebe: 


-Tövbe et, divane, kâfir!der 
-Bir soruma cevap verir misiniz? Diye sorarMeşreb. 
-Sor ama cahillik edip, hakaret etme! Der şeyhülislam 


-Allah'ın, insanları yaratırken alınlarına işleyecekleri günah ve 
sevaplarını yazdığı doğru mu? 


-Doğru. 
-Benim alnımda kâfir mi yoksa mümin mi yazıyor? 
-Buna ilmi bilinmezlik denir. Onu Allah'tan başkası bilemez. 


-O zaman neden “ tövbe et, kâfir oldun! “ diyorsun, diye cevap 
verir.Meşreb.(Solmaz 2016: 800) 
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Örneklerden de anlaşılacağı üzere her iki tip de yozlaşmaya karşı bir 
duruş sergilemekte gönül ve aklı ön planda tutmaktadırlar. Toplumu oluşturan 
bireylerin birbirleri üzerine hâkimiyet kurma istek ve çabaları sadece bugün 
değil her zaman tenkit edilmektedir. 


4. SONUÇ 


Birbirlerinden ne kadar uzak olurlarsa olsunlar aynı genetik koda 
sahip iki kardeş boyun yaratmaları da birbirlerine benzemektedir. En 
temelde,icra edildiği ortama göre şekil ve işlev kazanan fıkra türü, “tip”ler 
sayesinde kuşaktan kuşağa aktarılmakta, doğduğu toplumun mevcut olan 
öğretilerini yaşamakta ve yansıtmaktadır. 


Fıkra tipleri, içinde doğdukları toplumların dini-siyasi, ekonomik ve 
sosyal bütün unsurları bünyesinde taşımakta, bütün bu unsurları anlatının 
özelinde tez-anti-tez mantığı içerisinde sunmaktadır. Fıkra tiplerinin en 
önemli işlevi, anlatı mantığı içerisinde çoğu zaman halkın dini-siyasi 
otoriteye karşı ifade etmekte zorlandığı ya da söyleyemediğiduygu ve 
düşüncelerini izah etmek,toplumda aksayan yönleri mizahın sunduğu 
imkânlar nispetinde dile getirmektir. Bu bağlamda fıkra tipleri ortak bilincin 
bir yansıması bir nevi ortak tutumun dili görevini üstlenmektedirler. 


Bektaşi ve Meşreb tipleri bu bakış açısıyladeğerlendirildiğinde, her iki 
tip de hem halkın duygu ve düşüncesine tercüman olmuş hem de toplumsal 
baskıyı anlatılarda üstlendikleri rolle kırıp ve toplumu rahatlatmışlardır. 
Özellikle dini otoritenin dini yanlış anlaması ve dini kullanarak halk üzerinde 
bir baskı unsuru oluşturması bu tiplerin ortaya çıkmasını sağlamıştır. 
Anlaşılacağı üzere bu yaratmalar neticesinde halk, inandığı din ile kendisine 
dayatılan din arasında bir tercih yapmıştır. Korku ve baskıyla yılgınlık 
gösteren halk yine bu yaratmalar sayesinde siyasi erke karşı bir duruş 
sergilemiştir. 
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HALK DANSLARI EĞİTMENLERİNİN HALK DANSLARINI 
TURİZM AÇISINDAN DEĞERLENDİRMELERİNE İLİŞKİN NİTEL 
BİR ÇALIŞMA 


Eşref AY * 


Öz 

Somut olmayan kültürel miras (SOKÜM), toplumların yaşamları ile şekillenmiş 
özgün kültürel uygulamalardır. Bu kültürel uygulamalar nesilden nesile aktarılarak 
yaşatılabilmektedir. Kültür, turizm sektöründe önemli bir turistik ürün olarak görülmektedir. 
Bunun nedeni ise farklı kültürlerin ve bu kültürlerdeki farklı uygulamaların turistlerde merak 
uyandırmasıdır. SOKÜM içerisinde ele alınan halk danslarının da sahip olduğu turistik 
çekicilik özellikleri ile turizm amaçlı kullanıldığı görülmektedir. Bu çalışmanın temel amacı 
halk danslarının turizm amaçlı mevcut kullanımı üzerinde durmak ve turizm açısından 
önemine yönelik halk dansları eğitmenlerinin görüşlerini ortaya koymaktır. Bu amaçla, 20 
halk dansları eğitmeni ile yüz yüze görüşmeler gerçekleştirilmiştir. Elde edilen veriler 
yorumlanarak betimsel analiz yapılmıştır. Katılımcılar, halk danslarının ülke tanıtımında 
önemli rol oynadığını ve önemli bir turistik çekicilik unsuru olduğunu belirtmişlerdir. Ancak 
turistlerin ilgisini çekmek amacıyla halk danslarının özünden farklı bir şekilde icra edilmesini 
de doğru bulmadıklarını ifade etmişlerdir. 


Anahtar Kelimeler: Kültürel miras, turizm, halk dansları. 


> Bu çalışma 2-5 Ekim 2018 tarihlerinde Eskişehir'de düzenlenen “The Ilth Tourism Outlook 
Conference”da bildiri olarak sunulmuştur. 
* Doktora Öğrencisi, Anadolu Üniversitesi Turizm İşletmeciliği Anabilim Dalı, esrefay © gmail.com 
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A OUALITATIVE STUDY ON FOLK DANCE TRAINERS' EVALUATTON 
OF FOLK DANCE AT THE PERSPECTIVE OF TOURISM 


Abstract 

Intangible Cultural Heritage (ICH) is the unigue cultural practices shaped by the lives 
of societies. These cultural practices can be perpetuated by transferring from generation to 
generation. Culture is seen as an important tourist product in the tourism sector. The reason 
is that different cultures and different practices in these cultures cause tourists to interest. 
It is seen that folk dances, which are considered as ICH, are also used for tourist purposes 
with their tourist attractions. The main purpose of this study is to dwell upon the current use 
of folk dances for tourism purposes and to reveal the folk dances trainers? opinions on the 
importance of folk dances in terms of tourism. For this purpose, face-to-face interviews were 
held with 20 folk dance trainers. Descriptive analysis was performed by interpreting the 
obtained data. It has been determined that the trainers look positively towards the use of 
folk dances for tourism due to their contribution to the promotion of the country. However, 
they expressed that they did not deem it appropriate to perform the folk dances differentiy 
from the essence in order to attract the interest of the tourists. 


Keywords: Cultural heritage, tourism, folk dances. 
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Giriş 


Kültür ve kültürel miras, dünyanın küreselleşme sürecinden doğrudan 
etkilenen iki kavramdır. Bu kavramların korunması için gerekli çabaların 
gösterilmesi gerekmektedir. Bir milleti diğer milletlerden ayıran yaşam 
biçimleri ve her milletin kendisine özgü sahip olduğu milli değerlerine kültür 
denilmektedir (Ergin, 1986: 31-37). Tanımdaki dikkat çeken nokta, kültürün 
daha çok her topluluğun kendine mahsus yaşayış ve davranış tarzının 
olmasıdır. Bilgiyi, inancı, hukuku, atalardan gelen maddi ve manevi 
değerlerin tümünü kapsayan kültür, millet kavramının temellerinden biridir 
(Kafesoğlu, 1992: 15). Milletin sahip olduğu bütün bu değerler, kuşaktan 
kuşağı aktarılmadığı zaman kültür olma özelliği kazanamaz (Türker ve Çelik, 
2012: 87). 


Toplumların tarihsel süreç boyunca yaşadıkları, geliştirip 
zenginleştirdikleri, devamlılığını sağladıkları, sonraki nesillere aktardıkları 
değerler kültürel miras olarak değerlendirilmektedir (Artun, 2008: 454). 
Kültürel mirası, yalnızca tarihi eserleri değil, toplumdaki bireyi ve insani 
değerleri de içine alan geniş bir kavram olarak ele almak gerekir (Meydan 
Uygur ve Baykan, 2007). Geçmişten günümüze toplumsal yaşamda biriken 
değerlerin her biri kültürel mirastır (Uysal, 2018: 6). 


Kültürde yapılan sınıflamalara bakıldığında farklı sınıflamaların 
olduğu görülmektedir. Bunlardan en geneli maddi kültür ve manevi kültür 
olarak yapılan sınıflamadır. Bir millette ait yapılar ve araç-gereçler gibi somut 
unsurlar maddi kültür kavramı içinde; o milletin inançları, örf-adetleri, 
düşünce biçimleri gibi unsurlar da manevi kültür kavramı içinde ele 
alınmaktadır (Türker ve Çelik, 2012: 88). Birleşmiş Milletler Eğitim, Bilim 
ve Kültür Kurumu (UNESCO) 2. Dünya Savaşı'ndan bu yana maddi ve 
manevi kültürel miras unsurlarını kapsayan geniş bir yelpazede, dünya 
mirasını koruma faaliyetlerini gerçekleştirmektedir (Kirshenblatt-Gimblett, 
2004: 52). Paris'te 2003 yılında yapılan UNESCO 32. Olağan Genel 
Kurulunda üye 120 devletin katılımıyla “Somut Olmayan Kültürel Mirasın 
Korunması Sözleşmesi imzalanmıştır. İmzalanan bu sözleşmede kültür 
sınıflandırmalarına farklı bir boyut kazandırılmıştır. Türkiye'nin de bu 
sözleşmeye 2006 yılında dahil olması ile birlikte Somut Olmayan Kültürel 
Miras (SOKÜM) kavramı ülkemiz gündemine girmiştir (Ekici, 2004: 4). 
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SOKÜM, genellikle bir kültürel grubun temel ruhu olarak 
tanımlanmaktadır. Teknik ve biraz da farklı bir terim olan “somut olmayan 
kültürel miras”; kültür araştırmacılarının ve akademisyenlerin “folklor”, 
“sözlü miras”, “geleneksel kültür”, “ifade kültürü”, “yaşam biçimi”, 
“geleneksel yaşam”, “etnografik kültür”, “toplum temelli kültür”, 
“gelenekler”, “yaşayan “kültürel miras” ve “popüler kültür” gibi terimlerin 
kullanımı ve anlaşılmasında karşılaştıkları birçok zorluktan dolayı seçilmiştir 
(Kurin, 2004: 67). Somut Olmayan Kültürel Mirasın Korunması 
Sözleşmesi'nde belirtilen, milletlerin SOKÜM kapsamındaki değerleri 
şunlardır (Somut Olmayan Kültürel Mirasın Korunması Sözleşmesi, 2003: 
madde 2); 


* “Somut olmayan kültürel mirasın aktarılmasında taşıyıcı işlevi gören 
dille birlikte sözlü gelenekler ve anlatımlar, 


» Gösteri sanatları, 
* Toplumsal uygulamalar, ritüeller ve şölenler, 
* Doğa ve evrenle ilgili bilgi ve uygulamalar, 


* Eİ sanatları geleneği”. 
Somut Olmayan Kültürel Miras Unsuru Olarak Halk Dansları 


Geçmişte kültürel özelliği ile ön planda olan halk dansları, 
günümüzde hem sanatsal hem de sportif özellikte bir kültürel unsura 
dönüşmüştür. Oluşumundaki birçok fonksiyonu günümüzde kaybolmuş olan 
halk dansları, insanlar tarafından eğlenmek amacıyla sergilenen 
davranışlardan biri konumundadır (Önal vd., 2017: 106). Halk arasındaki 
genel söylemi “halk oyunları” olan bu kültürel unsuru Türk Dil Kurumu, “Bir 
ülkede yaşayan halkın kültür ürünlerini, duygu ve düşüncelerini anlatan, 
müzik eşliğinde toplu biçimde oynanan oyunlar” şeklinde tanımlamaktadır 
(Wwww.tdk.gov.tr). “Halk dansları” ile “halk oyunları” kavramları söylem 
olarak birbirinin yerine kullanılmaktadır. 


Halk danslarının temelinde toplumların günlük yaşayış şekillerinin 
beden hareketleriyle anlatılması yatmaktadır. Eski çağlarda, avlanmak ve 
savaşmak gibi oldukça ağır yaşam şartlarına sahip insanların, bu zorluklardan 
başarıyla çıkmaları sonucundaki mutluluklarını beden hareketleri ile ifade 
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etmelerinin halk danslarının temelini oluşturduğu düşünülmektedir (Baykurt, 
1976: 124). Zaman içerisinde dansı oluşturan duygu ve olgular gelişmiştir. 
Daha düzenli hareketleri kapsayan, yerellik çerçevesinin dışına çıkarak daha 
geniş kitlelere hitap eden sanatsal bir olgu halini alan halk dansları, yüzyıllar 
boyunca varlığını sürdürmüş olan bir kültür hazinesidir (Yanık, 2010: 68). 


Tarihsel süreç içinde halkın yaşam biçimini temel alan Türk halk 
dansları, insanların birbirleriyle ve doğayla olan etkileşimleri sonucunda 
ortaya çıkan geleneksel danslar olarak ifade edilmektedir. İnsanların 
birbirleriyle olan etkileşimleri açısından değerlendirildiğinde dansın sevgi, 
özgürlük, gurbetlik, askere uğurlama, düğün, kavga vb. olayları konu alarak 
oluştuğu söylenebilmektedir. İnsanların doğayla olan etkileşimleri açısından 
değerlendirildiğinde ise imece usulü çalışma, üretim ve üretim süreci, 
barınma, korunma, hayatını idame etme gibi olayların konu alındığı 
görülmektedir (Koçkar, 1998: 29). Türklerde de halk danslarının ortaya çıkışı 
Orta Asya'ya kadar uzanmaktadır. Buralardaki Türk uygarlıklarının gelenek- 
göreneklerine ve dansa ilgili oldukları, bu uygarlıklardan günümüze kadar 
ulaşan belgelerden anlaşılmaktadır (Gazimihal, 1975). Anadolu toprakları da, 
yüzyıllar boyunca birçok medeniyete yurt olması, ayrıca doğu ile batı 
arasında köprü vazifesi görmesinden dolayı zengin kültürel kaynaklara 
sahiptir. Giysisiyle, takısıyla, müziğiyle, figürleriyle ve kullanılan araç 
gereçler ile Anadolu'daki dans kültürünün oldukça köklü ve renkli olduğu 
söylenebilir (Şiraz, 2008: 7). 


Cumhuriyet döneminde Mustafa Kemal Atatürk'ün isteği üzerine 
açılan Halk Evleri'nde halk dansları ve halk müziğine yönelik çalışmalar 
yapılmıştır (Öztürkmen, 1998). Özellikle kültürel alanda yapılan araştırma, 
derleme ve eğitim faaliyetleri, bu dönemde birçok gencin halk kültürüyle 
yetişmesine öncülük etmiştir (Ekmekçioğlu vd., 2001: 23). Günümüzde 
üniversiteler, konservatuarlardaki çalışmalarıyla halk danslarına akademik 
bir temel kazandırma çabası içindedir. Ayrıca, Kültür ve Turizm Bakanlığı, 
Milli Eğitim Bakanlığı, yerel yönetimler ve dernekler de halk danslarının 
yaşanması ve yaşatılması amacıyla faaliyetler gerçekleştirmektedirler 
(Özkan, 2011: 115). 


Önemli kültürel miras unsurlarından olan halk danslarının korunması, 
gelecek nesillere sağlıklı bir şekilde aktarılması, geniş kitlelere tanıtılıp, 
yayılması, halk dansları alanında çeşitli kurum ve kuruluşların düzenlemiş 
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olduğu yarışmalarda birlik ve beraberliğin sağlanması, yarışmalarda kural ve 
kriterlerin tek elden düzenlenmesi ve uygulanması, halk dansları alanında 
teknik eleman (hakem/seçici kurul üyesi, antrenör) yetiştirilmesi amacı ile 
T.C. Başbakanlık, Gençlik ve Spor Genel Müdürlüğü bünyesinde 2001 
yılında Türkiye Halk Oyunları Federasyonu (THOF) kurulmuştur. THOF 
spor disiplini çerçevesinde kurulmuş sanatsal ve kültürel bir oluşumdur 
(http://Wwww.thof.gov.tr/). Halk danslarının yaşatılması ve bir sahne sanatı 
olarak kabul edilmesinde bu oluşumların rolü büyüktür (Aydın, 2017: 293). 


Kültürel Miras ve Turizm İlişkisi 


Kültür varlıkları, insanların oluşturduğu veya bir topluma ait, kültürel 
ve bilimsel yönüyle değere sahip taşınır veya taşınmaz eserlerdir (Külcü, 
2015, 28). İnsanların bu varlıkları yerinde görme ve inceleme merakları gün 
geçtikçe artmakta ve bu merak onları seyahat etmeye yöneltmektedir (Tören 
vd., 2012: 73). Bu yüzden, kültürel miras ve turizm ilişkisine değinmeden 
önce kültür turizmi kavramını tanımlamak gerekir. Kültür turizmi; bir 
topluma, bölgeye ya da kuruma ait tarihsel, sanatsal, bilimsel değerlere ve 
yaşam biçimlerine kısmen ya da tamamen ilgi duyan kişilerin yaptıkları 
ziyaretler olarak tanımlanmaktadır (Silberberg, 1995: 361-362). Millet 
tarafından oluşturulmuş, diğer insanlarda merak uyandıran tüm nesne, olay 
ve davranışlar kültür turizminin çekicilik unsuru olarak kabul edilmektedir 
(Öter ve Özdoğan, 2005: 128). 


Kültürle ilgili faaliyet alanı içindeki tüm yer değiştirme aktiviteleri kültür 
turizmi kapsamına dahil edilebilir. Fuar ve festivallere, gösteri ve konserlere, 
müze ve sanat galerilerine, sanat ve zanaat atölyelerine, tarihi yerlere, binalara 
ve kültürel miras ve anıtlara yapılan ziyaretler kültür turizmi faaliyetleri 
kapsamında sıralanabilir (Aklanoğlu, 2010: 126). Kültürel miras unsurlarının 
turistik ürün olarak değerlendirilmesi, ülke ekonomisine katkı açısından 
önemlidir e (Kirshenblatt-Gimblett, 2004: 61). Turistlerin destinasyon 
tercihlerinde, konaklama süresini belirlemelerinde ve aktivite planlamalarında 
kültürel miras unsurlarının etkili olduğu söylenebilir (Uysal, 2018: 21). 
Turizmdeki üretim ve tüketim faaliyetleri sosyal ortamda gerçekleşmektedir. Bu 
sosyal ortam içinde insanlar ve kültür, turizm ürününün bir parçası haline gelir 
(Burns ve Novelli, 2006: 7). Çoğu insan için başka toplumlara ait kültürel 
unsurları görmek, öğrenmek ve tecrübe etmek ilgi çekicidir ve bu ilgileri 
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doğrultusunda turizm faaliyetlerine katılmaktadırlar. Buradan hareketle, kültürel 
miras ve turizmin iç içe geçmiş yapılar olduğu görülmektedir (Uysal, 2018: 21). 


Türk halk dansları sadece icra edildiği bölgede kalmamış, süreç içinde 
çeşitli dans toplulukları tarafından sergilenen temsiller aracılığıyla geniş 
kitlelere ulaşmış ve bir sahne sanatı halini almıştır. Çeşitli yaş gruplarından 
olan kadın ve erkek dansçılardan oluşan halk dansları toplulukları bireylere 
sosyalleşme, fiziki ve zihinsel olarak zinde kalma gibi konularda katkı 
sağlamaktadır. Ancak bu toplulukların temel amacı, Türk halk danslarını 
yaşatmak ve gelecek nesillere aktarmaktır. Bu doğrultuda, yurt içi ve yurt dışı 
etkinliklerde halk danslarını geniş kitlelere ulaştırarak ülke tanıtımına da 
katkı sağlamaktadırlar (Özkan, 2011: 121). Ayrıca, Türk halk danslarını 
çağdaş sanat anlayışına dayanan bir yorumla uygulamak, Türkiye'nin sahip 
bulunduğu kültürel ve folklorik değerleri tanıtmak, böylece ülkeye yönelik 
turizm hareketlerini artırmak ve genel tanıtımına katkıda bulunmak amacıyla 
Kültür ve Turizm Bakanlığı Güzel Sanatlar Genel Müdürlüğü bünyesinde 
kurulan Devlet Halk Dansları Topluluğu da, 1975 yılından bu yana ülke 
tanıtımında etkin rol oynamaktadır (Koçkar, 1991: 261). 


Somut olmayan kültürel miras unsuru olan Türk halk dansları, turizm 
işletmeleri tarafından turistik ürün olarak da kullanılmaktadır. Özellikle 
“Türk Gecesi” konseptli etkinliklerde halk dansları gösterilerinin sergilendiği 
görülmektedir. Ancak, çoğu turizm tesisindeki bu etkinliklerde, kültürel 
unsurların özüne uygun biçimde sergilenip tanıtıldığını söylemek çok da 
mümkün değildir (Türker ve Çelik, 2012: 93). Bu işletmelerde halk dansları 
temsillerinin sergilenmesindeki amaç, ülke kültürünün tanıtılmasından ziyade 
tesiste konaklayan misafirlere rekreasyonel bir etkinlik sunarak, hoşça vakit 
geçirmelerini sağlamaktır. 


Araştırmanını Amacı ve Önemi 


Bu çalışmanın amacı, somut olmayan kültürel miras unsuru olan halk 
danslarının turizm amaçlı mevcut kullanımı üzerinde durmak ve turizm 
açısından önemine yönelik halk dansları eğitmenlerinin görüşlerini ortaya 
koymaktır. Bu çalışma, oldukça zengin öğelere sahip Türk halk danslarını 
yaşatmayı ve nesilden nesile aktarmayı amaçlayan halk dansları 
eğitmenlerinin halk danslarını turizm perspektifinden değerlendirmeleri 
neticesinde, bu kültürel unsurun ülke tanıtımında daha etkin kullanılmasında 
paydaşlara yol göstermesi açısından önem arz etmektedir. 
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Araştırmanın Yöntemi 


Bu araştırmada, görüşme tekniği ile veriler toplanmıştır. Görüşme 
soruları, alan yazınındaki varsayımlar ve çalışmanın amacı göz önüne 
alınarak hazırlanmıştır. Uzman görüşleri de alındıktan sonra tamamlanan yarı 
yapılandırılmış görüşme formu ile görüşmeler gerçekleştirilmiştir. 
Türkiye'nin farklı illerinde bulunan 20 halk dansları eğitmeniyle 15-30 
dakika süreyle yüz yüze görüşülmüştür. Görüşmeler katılımcılardan izin 
alınarak ses kayıt cihazı ile kayıt altına alınmıştır. Daha sonra bu ses kayıtları 
raporlaştırılmış, benzer veriler belirlenen temalar altında açıklanmış ve 
yorumlanarak betimsel analiz gerçekleştirilmiştir. 


Bulgular 
Demografik Bilgilere İlişkin Bulgular 


Araştırmaya katılan eğitmenlerin cinsiyet, yaş ve kaç yıldır halk 
dansları ile ilgilendiklerine yönelik bilgileri Tablo I?de sunulmuştur. 


Tablo |: Katılımcıların Demografik Bilgileri 


Cinsiyet Yaş | Halk Dansları İle 
İlgilendikleri Süre (Yıl) 

KI Kadın 36-40 11-15 

K2 Kadın 36-40 16-20 

K3 Erkek 25-30 5-10 

K4 Erkek 36-40 16-20 

K5 Erkek 36-40 20 yıl üstü 

K6 Kadın 25-30 16-20 

K7 Erkek 31-35 16-20 

K8 Erkek 31-35 16-20 

K9 Kadın 41-45 20 yıl üstü 
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Cinsiyet ağ | Halk Dansları İle 
İlgilendikleri Süre (Yıl) 
K10 Erkek 31-35 11-15 
KI1 Kadın 31-35 16-20 
KI2 Kadın 31-35 11-15 
K13 Kadın 31-35 11-15 
K14 Erkek 31-35 5-10 
K15 Erkek 36-40 16-20 
K16 Kadın 36-40 11-15 
K17 Erkek 46 üstü 20 yıl üstü 
K18 Erkek 36-40 11-15 
K19 Erkek 36-40 20 yıl üstü 
K20 Erkek 31-35 16-20 


Görüşme yapılan eğitmenlerin 8'i kadın, 12'si erkektir. Yaş aralıklarına 
bakıldığında 8'inin 31-35 yaş aralığında, yine 8'inin 36-40 yaş aralığında, 
2'sinin 25-30 yaş aralığında, I'inin 41-45 yaş aralığında ve yine I'inin de 46 
ve üzeri yaşta olduğu görülmektedir. 8 eğitmen 16-20 yıl, 6 eğitmen 11-15 
yıl, 4 eğitmen 20 yıldan fazla süredir ve 2 eğitmen de 5-10 yıldır halk dansları 
ile ilgilendiğini belirmiştir. 
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Tablo 2: Katılımcıların Yurt İçi ve Yurt Dışındaki Halk Dansları 
Etkinliklerine Katılım Durumları 
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Tablo 2'ye göre araştırma kapsamında görüşülen eğitmenlerin 
tamamının halk dansları amacıyla yurt içinde gerçekleştirilen etkinliklere 
katıldıkları, 19 eğitmenin yine halk dansları amacıyla yurt dışında 
gerçekleştirilen etkinliklere katıldıkları, I eğitmenin ise bu amaçla hiç yurt 
dışında bir etkinliğe katılmadığı görülmektedir. 


Halk Dansları Eğitmenlerinin Turizm Açısından Halk Danslarını 
Değerlendirmelerine Ilişkin Bulgular 


Araştırma kapsamında halk dansları eğitmenlerine, halk danslarını 
turizm açısından değerlendirmelerine ilişkin olarak yöneltilen sorulara 
verilen yanıtlar incelendiğinde toplam üç adet tema belirlenmiştir. Bu 
temalara ilişkin bulgular aşağıda başlıklar halinde ele alınmış ve 


incelenmiştir. 
Turizm Amaçlı Kullanımı 
Araştırmaya katılan eğitmenlerin büyük çoğunluğu, halk danslarının 


turistik çekicilik unsuru olduğunu ve turizm amaçlı kullanılmasının ülke 
turizmi açısından olumlu olacağını ifade etmiştir. Türk halk danslarının sahip 
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olduğu kostüm, müzik ve figür zenginliğinin özellikle yabancı izleyicilerde 
önemli etki bıraktığını dile getirmişlerdir. Ancak Türkiye'de turizm amaçlı 
kullanımının yetersiz ve çok da doğru olmadığı yönünde de görüşlerini ifade 
etmişlerdir. Halk dansları eğitmenlerinin bu düşüncelerine yönelik öne çıkan 
ifadeleri şu şekildedir: 


“Halk danslarının turistik çekicilik unsuru olduğunu düşünüyorum. 
Katıldığım yurt dışı festivallerde bu konuda ilginin çok fazla olduğunu 
gördüm. Ancak ülkemizde turizm amaçlı olarak çok doğru kullanıldığını 
düşünmüyorum. Özellikle turistik tesislerde bu işin çok özenli yapıldığını 
düşünmüyorum.” (K2) 


“Dans doğası gereği etkileyicidir. İzleyeni çoğunlukla olumlu etkiler. 
Türk halk dansları da turistler için belirli bir çekiciliğe sahiptir. Ben bu çekiciliği 
yalnız odans odaklı (o değerlendirmiyorum o Özellikle (o uluslararası 
organizasyonlarda faklı o kültürlerden dansçıların o birbirleriyle o olan 
etkileşimlerinin de önemli olduğunu düşünüyorum. Ancak ülke turizmi içerisinde 
halk danslarının kullanımını doğru bulmuyorum. Bu tür faaliyetlerde yer alacak 
kişilerin eğitimli ve bilinçli kişiler olmaları gerekir.” (K3) 


“Her dansın anlattığı bir hikayesi ve bir karakteri vardır. Bence 
turistlerin de içine girebileceği bir evrendir halk dansları. Ayrıca Türk halk 
danslarının sahip olduğu çeşitlilik diğer kültürlerde zor bulunan bir 
özelliktir. Doğru ve profesyonelce hazırlanmış kaliteli dansçılarla icra edilen 
temsiller yabancı ülke vatandaşlarını oldukça etkilemekte ve onları o dansın 
kaynağına çekmektedir. ” (K4) 


“Turizm büyük ölçüde kültürü de içerdiğinden, halk danslarını da 
kültürün önemli bir parçası olarak kabul ediyor olmamız gerekir. Ülkemizde 
birçok şehirde, kasabada hatta köylerde kültür ve turizm festivali adı altında 
birçok etkinlik yapılmaktadır. Halk dansları faaliyetleri gerçekleştiren yurt 
içi ve yurt dışından birçok halk dansları topluluğu bu festivallere katılmakta 
ve kültürel zenginlikleri yansıtmaktadır. Bu açıdan bakıldığında halk 
danslarının turizme olumlu katkı yaptığı görülmektedir.” (K13) 


“Müzik ve dans her zaman bir çekicilik sebebi olmuştur. Müzikle 
dansın uyumu izleyenleri etkiler. Bu etkiye bir de kültürel zenginliklerin 
uyandırdığı hayranlık duygusu eklendiğinde bunun önemli bir turistik 
çekicilik unsuru olacağı kanısındayım. Ancak turizm amaçlı çalışmalarda 
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kültürel değerler göz ardı edilebiliyor. Sadece görsel amaçlı hazırlanmış 
danslar içerik konusunda eksik kalabiliyor. Ama turizm amaçlı doğru yapılan 
çalışmalar olduğunu da düşünüyorum. ” (K20) 


Araştırma kapsamında görüşülen eğitmenlerin çoğu halk danslarının 
turistik çekiciliğe sahip olduğunu düşünmektedir. Kültürel zenginliklerin 
insanlarda merak ve heyecan uyandırdığını, bu yönüyle de Anadolu 
kültürünün oldukça avantajlı olduğunu belirtmişlerdir. 


Aslına Uygunluk 


Araştırmaya katılan halk dansları eğitmenlerinin tümüne yakını halk 
danslarının Anadolu kültürünü yansıttığını, ancak günümüzde kısmen de olsa 
dejenerasyona uğradığını, özellikle turistik tesislerde sergilenen gösterilerde 
özünden uzaklaşıldığını belirtmişlerdir. Eğitmenler için halk danslarının 
aslına uygun olarak icra edilmesinin çok önemli bir unsur olduğu 
görülmüştür. Bu görüşlerine örnek teşkil edebilecek katılımcı ifadeleri ise 
şöyledir: 


“Bin yıldan fazla süredir bu topraklarda yaşayanların sevinçlerini ve 
hüzünlerini dansla ifade etmesi ve bunların nesilden nesile aktarılarak 
günümüze gelmiş olması halk danslarını çok önemli ve özel kılmaktadır. 
Ancak turistik tesislerde sergilenen halk dansları gösterilerinin birçoğu 
dejeneredir. Bunlar günü kurtarma ve ticari amaçlıdır. Tabi ki hakkını 
verenler var ancak bunlar az sayıda. Ama aslına uygun icra eden çok fazla 
derneğimiz de var. Bu konuda kaygılı değilim.” (K3) 


“Kesinlikle sonraki nesillere hatasız ve otantik halleri ile aktarılması 
gerektiğini düşünüyorum. Ben halk danslarında nasıl özümü hissediyorsam, 
bu duyguyu yeni neslin de hissetmesi gerektiğine inanıyorum. Ancak 
kostümünden müziğine tamamen şov amaçlı olan topluluklar halk danslarını 
özünden çıkarıyor maalesef.” (KI1) 


“Halk dansları kültürel mirasın aktarıldığı bir alandır. Günümüzde 
yarışmalar ve diğer gösteriler halk danslarını özünden uzaklaştırıp, 
modernleştirdi. Ancak turistik tesislerdeki temsillerden yana bir endişem yok. 
Yabancı kültürden insanların bizim kültürümüzle iç içeyken mutlu olduğunu 
görüyorum ve bu da beni mutlu ediyor.” (K14) 
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“Halk dansları kültürel değerlerin nesilden nesile aktarılarak 
devamlılığını sağlar. Ancak zaman zaman halk danslarının aslından 
uzaklaştığını görüyoruz. Türk gecesi gibi turistik etkinliklerde dejenere 
temsiller gerçekleşebilmekte. Ama kötü de olsa buralarda halk danslarının 
yer alıyor olması önemli. Önceden sadece açılışlarda, törenlerde gerçekleşen 
halk dansları gösterilerinin, farklı kültürlerden olan insanların bulunduğu 
turistik tesislerde sergileniyor olması önemli. ” (K19) 


Genel olarak eğitmen görüşleri ele alındığında, halk danslarının 
kültürel miras içinde önemli bir unsur olduğu ve özüne uygun icra 
edilmesinin kültürel değerlerin kaybedilmemesi açısından önem arz ettiği 
görülmektedir. Ancak zaman zaman eğlence amaçlı temsillerde halk 
danslarının aslından uzaklaştığını ifade etmişlerdir. 


Ülke Tanıtımında Etkinlik 


Araştırma kapsamında görüşleri alınan eğitmenler halk danslarının 
ülke tanıtımı için önemli bir araç olabileceği yönünde görüş bildirmişlerdir. 
Halk dansları, yurt içi ve yurt dışındaki platformlarda gerçekleşen kültürel 
etkinliklerin önemli bir unsurudur. Türk halk danslarının, sahip olduğu 
müzik, figür ve kostüm zenginliği ile başka kültürlere ait danslardan 
farklılaştığı ve ön plana çıktığı yurt dışındaki etkinliklerde görev almış 19 
eğitmenin ortak görüşü olarak ortaya konulmaktadır. Halk danslarının ülke 
tanıtımındaki etkinliğine yönelik katılımcı görüşlerinden öne çıkan bazı 
ifadeler şunlardır: 


“Dansımızdaki çeşitlilik kültürel zenginliğimizi yansıtmaktadır. 
Katıldığım uluslararası etkinliklerde Türk danslarına seyircinin tepkisi her 
daim daha coşkulu ve hayranlık dolu olmuştur. Güzel bir halk dansları 
gösterisinin yapacağı etki, binlerce dolar harcanarak yapılan ülke 
tanıtımlarından daha büyük olabilir.” (K6) 


“Bugüne kadar katıldığım etkinliklerde Türk izleyicilerin gurur ve özlem 
dolu duygularla bizi izlediğini hissettim. Yabancı izleyiciler ise daha çok 
hayranlık, şaşkınlık ve beğeni ile izliyorlar. Onlardan çok olumlu tepkiler 
alıyoruz. Bizler doğru icra ederek dansımızı gelecek nesillere aktarmaya ve 
yabancı kültürlerin Anadolu kültürünü doğru tanımalarını sağlamaya 
çalışıyoruz.” (K9) 


“Anadolu kültürünü tanımayanlar bizim danslarımızı izleyince 
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büyüleniyorlar. Halk danslarının ülke tanıtımında büyük bir rolü var bence. 
Dans ve müzik çok eğlenceli ve dikkat çekici etkinliklerdir. Bu yüzden halk 
danslarımız izleyenlerin aklında daha fazla yer etmektedir. Dans ve müzik 
aracılığıyla çok daha fazla insana ulaşılabilir diye düşünüyorum.” (K16) 


“Bugüne kadar genellikle beğenilen halk dansları gösterilerinde yer 
aldım. Özellikle yabancı izleyicilerin olumlu tepkileri oldu. Anadolu 
insanının yaşamındaki kimi zaman coşkulu kimi zaman hüzünlü kesitlerin 
yansıtıldığı halk danslarımızın, kültürümüzü tanıtan önemli araçlardan biri 
olduğunu düşünüyorum. Birçok tanıtım faaliyetinden de etkili olduğuna 
inanıyorum. ” (K18) 


Kültür, bilim, sanat, spor, eğitim vb. unsurlar, kamuoyları ile etkili ve 
uzun vadeli iletişim ve etkileşim kurmada çok önemli yardımcılardır. 
Görüşülen eğitmenlerin halk danslarının ülke tanıtımındaki etkinliğine 
yönelik düşünceleri genel olarak değerlendirildiğinde, bu konuda halk 
danslarının önemli bir güce sahip olduğunu düşündükleri görülmektedir. 


Sonuç ve Tartışma 


Yapılan bu çalışma kapsamında Türkiye'nin farklı illerinde bulanan 
halk dansları eğitmenlerinden halk danslarını turizm açısından 
değerlendirmeleri istenmiş ve eğitmenlerle bu doğrultuda görüşmeler 
gerçekleştirilmiştir. Elde edilen veriler doğrultusunda Türk halk danslarının 
ülke turizmi açısından önemli bir unsur olduğu ortaya konulmuştur. 


Yapılan analizler neticesinde halk danslarının turistik çekicilik unsuru 
özelliklerine sahip olduğu ve bu bağlamda kullanılabileceği sonucuna 
ulaşılmıştır. Özkan (2011) yapmış olduğu çalışmada da halk danslarının bu 
yönüne dikkat çekmiştir. Düzenlenen kültürel etkinlikler ve turizm 
tesislerindeki animasyon faaliyetlerinde halk danslarına daha fazla yer 
verilerek, dans ve müziğin evrensel dilinden yararlanılması gerektiği 
düşünülmektedir. Çünkü küreselleşen dünyadaki rekabet ortamında ayakta 
kalmayı hedefleyen ülkeler, dünyada turizm hareketliliği ile oluşan ekonomik 
pastadan daha fazla pay almaya çabalamaktadırlar. Bunun için de turizm 
faaliyetlerinde farklılaşmaya giderek alternatif turizm çeşitleri ve ürünleri 
oluşturmaktadırlar. Bu bağlamda, Türk halk dansları da sahip olduğu 
zenginlikler bakımından ülke turizmi açısından önem arz etmektedir. 
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Halk danslarının turizm amaçlı kullanımına ilişkin eğitmenlerin 
dikkat çektikleri en önemli nokta, “halk danslarının özünün korunması ve 
aslına uygun icra edilmesi”dir. Modem sahne sanatları tekniklerinin 
uygulanabileceği, ancak bunu yaparken de halk danslarının özünden 
uzaklaşılmamasının gerektiğini vurgulamışlardır. Anadolu'nun kültürel 
unsurlarını müziği, kostümü ve figürleri ile yansıtan halk danslarının, gelecek 
nesillere bozulmadan, olduğu gibi aktarılması, kültürel değerler bağlamında 
toplumsal temellerin sağlam tutulması açısından önem arz etmektedir. 
Çünkü, milletler yaşam biçimi, tinsel özellikler, gelenek-görenekler, dil, 
düşünce, mimari eser, sanat, vb. değerlerle millet olma özelliği kazanırlar ve 
başka milletlerden ayrılırlar (Onuk, 2007: 557). Kendi varlıklarını 
sürdürebilmek için sahip oldukları bu değerleri sonraki nesillerine aktarmak 
zorundadırlar. Aksi takdirde kültürel yozlaşmayla karşı karşıya kalmaları 
muhtemeldir. Kültürel yozlaşmayla birlikte millete ait değerler yavaş yavaş 
değişime uğramakta, yıpranmakta ve önemini kaybetmektedir. Kültürel 
yozlaşmaya maruz kalmış milletlerin de varlıklarını sürdürmesi çok da 
mümkün görünmemektedir (Şener, 2013: 2501). 


Ülkenin doğal, kültürel ve tarihi değerlerini yurt içinde ve yurt dışında 
tanıtarak ülkeyi dünya turizm pazarında lider konuma getirebilme 
vizyonuyla Kültür ve Turizm Bakanlığı bünyesinde Tanıtma Genel 
Müdürlüğü kurulmuştur (Evcin, 2017: 78). Kültürel tanıtmayla; ülkenin sahip 
olduğu toplum yapısına özgü özelliklerin, doğal, tarihi ve kültürel değerlerin 
tüm dünyaya tanıtılması ve küresel bazdaki ilişkilerin geliştirilmesi için ortam 
hazırlanması amaçlanmaktadır (Burgucu, 2013: 9). Kültür ve Turizm 
Bakanlığı Araştırma ve Eğitim Genel Müdürlüğü bünyesinde bulunan altı 
daire başkanlığından birisi de Somut Olmayan Türk Kültür Mirası Dairesi 
Başkanlığı'dır. Türkiye'nin 2006 yılında dahil olduğu UNESCO Somut 
Olmayan Kültürel Mirasın Korunması Sözleşmesi kapsamında üstlenilen 
sorumlulukların yerine getirilmesi amacıyla 2013 yılında Türk Kültür 
Varlıkları Dairesi Başkanlığı ve Halk Kültürü Araştırma Dairesi 
Başkanlığının birleştirilmesiyle kurulmuştur 
(http://aregem.kulturturizm.gov.tr). 


Halk danslarının ülke tanıtımındaki etkinliği halk dansları 
eğitmenlerinin de dikkat çektiği bir diğer nokta olarak tespit edilmiştir. Ulusal 
ve uluslararası platformlarda düzenlenen organizasyonlarda ve turistik 
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tesislerdeki etkinliklerde Türk halk danslarının sergilendiği bilinmektedir. 
Bunun yanı sıra Güzel Sanatlar Genel Müdürlüğü Devlet Halk Dansları 
Topluluğu ile Anadolu Ateşi Dans Topluluğu'nun gerçekleştirmiş oldukları 
çeşitli gösteriler de ülke tanıtımına büyük katkı sağlamaktadır. Kızılırmak 
(2006), Özkan (2011) ve Burgucu (2013) da yapmış oldukları çalışmalarda 
bu konuya dikkat çekmişlerdir. 


Türkiye'de kültür ve turizm alanında koruma, geliştirme ve tanıtma 
çalışmalarına ilişkin en yetkin organ konumunda olan Kültür ve Turizm 
Bakanlığı tarafından ortaya koyulan “Türkiye Turizm Stratejisi 2023'te de 
ulusal, bölgesel ve yerel ölçekte markalaşmanın hedeflendiği, ulusal tanıtım 
ve pazarlamaya ek olarak varış noktası bazında tanıtım ve pazarlama 
faaliyetlerine başlanması gerekliliği ortaya konulmuştur (Türkiye Turizm 
Stratejisi 2023, 2007: 14). Bakanlığın Stratejik Planları'nda da, ülkeyi önemli 
bir kültür ve sanat merkezi konumuna getirmeye ve sürdürülebilirlik 
kapsamında ülkenin sahip olduğu kültürel miras unsurlarını korumaya ilişkin 
hedefler yer almaktadır. Bütün bu hedefler doğrultusunda, Türk halk 
danslarının ülke tanıtımında fark yaratabilecek bir unsur olduğunu söylemek 
mümkündür. Müzik ve dansın evrenselliğinden yararlanarak, Anadolu 
motifleriyle bezenmiş Türk halk danslarının ülke turizmindeki etkinliğinin 
daha da artttırılması, bu konuda paydaşlarca daha kapsamlı 
değerlendirmelerin yapılması gerektiği düşünülmektedir. 


Bu araştırmanın sınırlılığı, Türkiye'de görev yapan 20 halk dansları 
eğitmeninden elde edilen verilerle gerçekleştirilmiş olmasıdır. Bu konuda 
çalışma yapacak araştırmacıların Türkiye'nin farklı bölgelerinde yer alan 
daha fazla sayıda eğitmenden veri toplayarak çalışmayı gerçekleştirmeleri 
önerilmektedir. 
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BABALARIN ÇOCUK BAKIMINA KATILIMINDA KENDİ 
ANNELERİNİN ETKİSİ ÜZERİNE BİR ÇALIŞMA: SAKARYA İLİ 
ÖRNEĞİ 


Elif Eroğlu Tepe* & Sevim Atila Demir” 


Öz 

Erkeklik ve babalık üzerine yapılan araştırmalar, sosyoloji alanında yeni bir alan 
olarak kabul edilebilir. Babaların, babalık rolü algısında ve bu algıların pratiğe dönüşmesinde 
ise pek çok farklı etken vardır. Toplumsal cinsiyet, bu etkenlerin en başında gelirken, bu 
rollerin aile içinde dağılımı bireyi doğumundan itibaren etkilemektedir. Babalıktan 
bahsederken, erkek çocuğun kendi babası ile olan ilişkisi ağırlıklı olarak ele alınsa da, erkek 
çocuğun, kendi kimliğini inşa etmesi ve bu kimliğin kabul ya da red edilmesinde annenin rolü 
yadsınamaz. Bu makalede, babaların, çocukluklarında kendi anneleri ile ilişkilerinin 
toplumsal cinsiyet çerçevesinde nasıl biçimlendiği, annelerin, erkek çocuklarının babalık 
algısına nasıl etki ettiği ele alınmıştır. 

Çalışma kapsamında Sakarya ilinde yaşayan baba olan 10 ayrı erkek katılımcı ile 
görüşülmüş ve yüz yüze mülakatlar yapılmıştır. Araştırma sonucunda elde edilen verileri 
açıklamak için betimsel analiz yöntemi kullanılmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Babalık, Annelik, Toplumsallaşma, Toplumsal Cinsiyet, Baba 
Katılımı 
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A STUDY ON THE EFFECT OF MOTHERS 'PARTICIPATION IN 
FATHERS' CHILD CARE: A CASE OF SAKARYA PROVİNCE 


Abstract 


Researches on masculinity and a father, can be considered as a new area in the field 
of sociology. The role of fathers, father and a perception of perceptions is in its 
transformation into practice has many different factors. Between these factors gender is 
coming at the beginning and distribution of the individuals in the family of this role from 
birth is effecting the person. Talking of paternity, male child's relationship with his own 
father assures, addressed mainly to build its own identity, and in this identity the role of 
mother to accept or reject is undeniable. In this article, how fathers'relations with their own 
mothers are shaped within the frame of gender and how mothers and boys affect their 
perception of fatherhood are discussed in this article. 

In the scope of this study, 10 male participants who live in Sakarya were meet and 
interviewed face to face. Descriptive analysis method is used to explain the results of the 
research. 


Keywords: Fatherhood, Motherhood, Socialization, Gender, Father Involved 
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Giriş 


Dünyaya gelen bireyin toplumsallaşmaya başladığı ve yaşayacağı 
toplumun kural ve normları ile karşılaştığı ilk yer ailedir. Aileyi, “Biyolojik 
ilişki sonucu insan türünün devamını sağlayan, toplumsallaşma sürecinin ilk 
kez ortaya çıktığı, karşılıklı ilişkilerin belli kurallara bağlandığı, o güne dek 
toplumda oluşturulmuş maddi ve manevi zenginlikleri kuşaktan kuşağa 
aktaran, biyolojik, psikolojik, ekonomik, toplumsal, hukuksal vb. yönleri 
bulunan toplumsal bir birimdir” şeklinde tanımlayan Sayın'a göre, farklı 
tanımlara ulaşılmış olsa da üzerinde mutabakata varılan nokta, bir toplumdaki 
en temel kurumun aile olduğudur (Çiçek, Tekin Epik, & Altay, 2017, s. 3-4). 


Aile, aynı zamanda üzerinde fikir birliği bulunan dört ayrı fonksiyona 
sahiptir. Bu fonksiyonlar, 


Sosyal, ekonomik, psikolojik güç birliği. 
Cinselliğe meşru zemin sağlama. 


Çocukların fiziksel, sosyal, psikolojik ve duygusal ihtiyaçlarını 
karşılama. 


Çocukların toplumsallaşması ve toplumsal kültürün aktarımı olarak 
sayılabilir (Baloğlu & Bulut, 2015, s. 187). 


Bütün toplumlarda, kültürün ve toplumsal normların bir sonraki 
kuşağa aktarılarak yaşatıldığı düşünülürse, fiziksel varlığını biyolojik 
aktarımla sürdüren toplumların kültürel varlıklarını aile ile başlayan 
toplumsallaşma ile devam ettirdiklerini söyleyebiliriz. Bu açıdan ele 
alındığında, aile, yerini hiçbir kurumun alamayacağı kadar önemli ve hassas 
bir konumdadır. Aile içinde anne ve babanın tutum ve davranışlarındaki hata, 
çelişki ya da eksiklikler, çocuğun toplumsallaşma sürecindeki sosyal 
davranışlarında problem olarak karşısına çıkabilmektedir. Bu riski en aza 
indirebilmek için çocuğun ilk andan itibaren tutarlı ilişkilere ihtiyacı vardır 
(Bilen, 1994, s. 63). 
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Cinsiyet Rollerinin Ediniminde Ailenin Rolü 


Sosyal öğrenme kuramına göre, çocuklar toplumsal cinsiyet rol ve 
davranışlarını çevrelerini gözlemleyerek kazanır. Bireylerin ilk aileleri olan 
kendi kök ailelerinde gözlemledikleri toplumsal cinsiyet davranışlarını, bu 
kuram açısından ele aldığımızda, baba olmuş bireyin, özellikle ev içi iş 
bölümü, çocuk bakımı gibi alanlarda ve eşitlikçi rol paylaşımlarında sorunlar 
yaşayabileceğini öngörebiliriz (Akgül Gök, 2013, s. 77). 


Parsons'a göre, ailenin en önemli fonksiyonlarından sayılan 
toplumsallaşma, bireyin yaşadığı toplumun parçası olmasını sağlamakla 
beraber, bireyin kendi kişiliğini de oluşturması anlamına gelmektedir. Bu 
bağlamda, ailenin adeta bir “karakter fabrikası ” olduğunu söyleyen Parsons, 
erkeğin kişiliğinin aile içinden başlayarak süreklilik kazandığını ve erkeğin 
kazandığı bu kişiliğin kendinden sonraki kuşaklara olan yaklaşımını da 
şekillendirdiğini söyler (Barutçu, 2013, s. 132). 


Erkek çocukların kişiliklerinin inşasında babanın sahip olduğu büyük 
öneme dikkat çeken Lacan ise “Babanın Adı” kanunu geliştirmiş ve babanın 
erkek çocuk üzerindeki etkisini anne üzerinden ifade ederek “babanın adını 
koyanın anne olduğunu ” söylemiştir. Lacan'a göre, babanın babalık işlevini 
yerine getirebilmesi anne sayesinde mümkündür ve bunun için de annenin 
babaya, kendisiyle çocuk arasındaki ilişkide üçüncü kişi olarak alan vermesi 
yani babanın çocuk tarafından kabul görebilmesi gereklidir. Baba ile çocuğun 
sağlıklı bir ilişki kurabilmesinde ve erkek çocuğun sağlıklı bir kişilik inşa 
edebilmesinde, annenin var olan baba ile ilişkisinin yanında, annenin 
içselleştirdiği baba rolü ve çocuğun babasıyla kurduğu gerçek ilişki büyük 
önem taşımaktadır (Okray, 2015, s. 12-13). Erkek çocuk, kendi babalık 
algısını inşa ederken, babasını gözlemlenin yanı sıra annesiyle kurduğu 
ilişkinin ve annenin erkek çocuğa yansıttığı baba imajının da etkisi ve gücü 
altındadır. Bu etki, onun babalık algısını ve ileride, baba olduğunda 
sergileyeceği babalık davranışlarını şekillendirmekte etkili olmaktadır. 


Anne- Baba- Erkek Çocuk İlişkisi 
Baba gibi annenin de yerine getirdiği rol ve davranışlar, yaşanılan 


toplumun sahip olduğu ve sonraki kuşaklara aktardığı değerler tarafından 
oluşturulmakta ve buna göre şekillenmektedir. Toplumda önemsenen ve 
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yüceltilen annelik değerleri, bireyin anneliğini, babaya ve çocuğa 
davranışlarını belirlerken; anneleri kategorize ederken de iyi/kötü, 
yeterli/yetersiz gibi düalist tanımlamalar yaratabilir. Toplumsal değerlerin 
yanında, cinsiyetler arasında yaratılmaya çalışılan güç mücadelesi de çocuk 
üzerinden devam ettiğinde, annelik şekil değiştirerek örtük bir iktidar alanı 
haline gelebilmektedir (Zeybekoğlu, 2013, s. 83). Anneliğin kadına verdiği 
bu güç, kadının rolünü özne olarak değiştirmekte, konumunu 
yükseltmektedir. Yani, kadın, kendisini annelik ile tanımlayarak hayatını 
annelik kavramıyla anlamlı hale getirip kendini gerçekleştirmeyi çocuk 
üzerinden sağlayabilmektedir. Bora, bu durumu “Kadınlar anne oldukları 
için ikincil değiller, ikincil oldukları için annelik bu kadar derin bir sorun.” 
diyerek açıklamaktadır. Çünkü anneliğin sınırları her geçen gün daha da 
genişlerken, kadın, “sınırsız bir varoluş alanı” kazanmakta ve anneliğin 
yeniden üretilmesine katkı sağlamaktadır. Rosalind Coward'a göre, kadının 
istihdamı ya da kamusal alandaki görünürlüğü geçtiğimiz yıllara göre 
farklılaşmış ve dönüşmüş olsa da söz konusu annelik olunca, geleneksel kalıp 
yargıların ve annelikle ilgili anlayışların değiştiğini söylemek mümkün 
değildir. Aksine tüm modem gelişmelere rağmen annelikle ilgili olarak en 
fazla yüceltilen değerlerden biri “fedakarlık” olmaya güçlenerek devam 
etmektedir. İdealize edilen annelikte, fedakarlık kavramının taşıdığı bu önem, 
anneliğin kadınlar için daima yetersizlik duygusunu da beraberinde 
getirmesine neden olabilmektedir. Üstelik fedakarlık, zaman içinde tanımı 
değişen bir kavram olarak anneler için ulaşılması her geçen gün imkansız hale 
gelen bir hedef olmaktadır. Geçmişteki fedakar anne tanımıyla günümüzdeki 
fedakarlık tanımları oldukça farklılaşmıştır ve bugünün annelerinin 
çocuklarının bilişsel, duygusal, akademik, sosyal, psikolojik tüm 
beklentilerini karşılayabilecek düzeyde çocuklarıyla ilgilenmeleri ve 
çocukları “tam bir ilgiye muhtaç” bireyler olarak kabul etmeleri 
beklenmektedir. 1950'lerde annenin çocuğun yanında olması ve bu sayede 
ona güvenli bir alan sağlaması yeterli görülürken, bugün çocuğun diyetisyeni, 
psikoloğu, öğretmeni, spor koçu, evin yöneticisi olmak gibi yerine getirilmesi 
beklenen pek çok rol vardır ve tüm bu sorumlulukları yerine getirmesi 
gereken tek kişi olarak anne görülmektedir. Birbirinden farklı olan bu rollere 
bir de fedakarlık gibi bir beklenti eklendiğinde “her an emre amade” bir anne 
modeli idealize edilmektedir. Çağdaş anneler, bu kadar çok ve birbirinden 
farklı sorumluluğun neden kendilerine yüklendiği ile ilgili sorgulamalar 


| | : ) | 125 
FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Elif Eroğlu Tepe & Sevim Atila Demir 


yapmak, bu duruma itirazlar sunmak ve bu ek sorumluluklara direnmek 
yerine; bu sorumlulukları “mutlak” kabul edip daha iyi yerine getirebilmek 
için bedensel, finansal, duygusal ve sosyal anlamda daha fazla çaba 
harcamaktadırlar. Çocuk büyütmekle ilgili gittikçe artan sorumluluklar ve ön 
plana çıkarılan idealler kadınların hayatında devrim gibi değişimleri 
yaratırken erkeklerin dünyasında değişimi üretmemektedir (Belek Erşen, 
2015, s. 52-58). 


Öte yandan Chodorow (1978) kadının anneliğini, cinsiyete dayalı 
işbölümünün merkezinde görmekte, kapitalist toplumda sınırları iyice 
belirginleşen özel alan-kamusal alan ayrımına dikkat çekerek kadının 
kamusal alanda elde edemediği birincil konumu, özel alanda, annelik 
sayesinde ettiğini söylemektedir. o “Annelik rolü, kadınların yaşantısı, 
kadınlar hakkındaki ideoloji, erkeklik ve cinsel eşitsizliğin sürekli üretilmesi 
ve işgücünün belli türlerinin üretilmesi üzerinde büyük etkilere sahiptir. Anne 
olarak kadınlar, sosyal yeniden üretim alanında önemli aktörlerdir.” diyen 
Chodorow, biyolojik bir işlev olan doğum dışında, çocuğun beslenmesi, 
yetiştirilmesi gibi tüm bakım faaliyetlerinin sosyo-kültürel olduğunu 
savunurken, bunların “erkek ebeveynler” olan babalar tarafından da 
yapılabileceğini söyler. Cinsiyet fark etmeksizin, geçmişimizin ve kök 
ailemizdeki deneyimlerimizin gündelik hayatlarımızın ortaya çıkmasına 
yardım ettiğini söyleyen Chodorow, annenin ilişkilerini, ilişkisel 
deneyimlerle bağlantılı olarak ele alır. Annenin ilişkisini, “öteki” olan 
çocuğuyla birleşip yeniden ayrılması; babanın ilişkisini ise katı bir benlik 
sınırı ile “öteki” nin benliğini yadsıması olarak farklılaşmış şekilde ifade 
etmektedir. Erkek çocuk, kendini gerçekleştirmek için kişiliğini oluştururken 
babasını rol model olarak alır ve bu sayede maskülen niteliklere sahip olur. 
Annenin temel yönlendiricilik fonksiyonu işte tam olarak burada karşımıza 
çıkmaktadır. Bebeğin / çocuğun bakımı ve sosyalleşmesi de dahil olmak 
üzere, çocuklar ve ev ile ilgili tüm sorumlulukları alan ve bu nedenle 
zamanının büyük bölümü evde geçiren anneye karşın, zamanının büyük 
bölümünde dışarıda olan baba, çocuğa sabit bir model olamamakta ve erkek 
çocuğun, bu zamansal kırılmalardan dolayı “sabit bir erkek rolüne erişmesi 
kolay olmamakta” dır. Bu durum, erkek çocuğun babasını ve ona ilişkin 
nitelikleri o kafasında (Oo kurgulamasına (oneden olurken, Oo babanın 
idealleştirilmesine yol açar. Erkek çocuğun kendi karakterini inşa edebilmek 
için anneyle arasına mesafe koyması gerektiğini, bunun da duygusallık, 
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kişisel ilişkilere verilen önem gibi özellikleri reddederek yaptığını belirten 
Chodorow, erkek çocuğun sergilediği maskülen davranışlarla annesinden ve 
toplumdan onay beklediğini; onay aldıkça da kendini erkek olarak 
tanımlamaya başladığını söyler (Erdoğan, 2008, s. 76-81). 


Ayrımcılık ve Sorumluluk Kavşağında Annelik 


Chodorow'un ele aldığı şekli ile “çocuğun, anne tarafından idealize 
edilmiş babalık” ile karşı karşıya gelmesi ve bu rolün içinde büyümesi, anne 
sayesinde olmaktadır. Anne, evin içinde yeterince “görünmeyen”, çocuğun 
bakım ve sorumluluklarına katkı vermeyen, kamusal alanda kendisinden daha 
baskın, özel alanda ise otorite ve karar mercii olan ve karşısında kendisini 
ikincil pozisyonda hissettiği erkeğin, büyük çoğunluğu toplum tarafından 
onaylanan tutum ve davranışlarını oğluna taşımakta; bu sayede kendisinde 
hissedemediği gücü, kendinden olanda, yani oğlunda görmektedir. 
Çocukluğundan beri “asimetrik cinsiyet organizasyonu ” (Erdoğan, 2008, s. 
77) içinde yaşayan ve bu eşitsiz ilişkiyi yaşamı boyunca içselleştirerek 
toplumsallaşan anne, açık ya da örtük, maruz kaldığı ayrımcılığı, oğlu 
üzerinden elde ettiği güçle giderir. 


Yukarıda bahsedilen ve kadınların yaşamları boyunca özel ve kamusal 
alanda karşılaştıkları ayrımcılık kimi zaman açık, kimi zaman ise son derece 
örtük olabilmektedir. Bora, kadının maruz kaldığı ayrımcılık ile ilgili “Bizim 
hanım içişleri bakanıdır iddiasıyla kadının evin dışındaki faaliyetlerini 
sınırlamak, oayrımcılıktır.” derken, sonrasında da kreş sistemindeki 
sınırlılıkları örnek verir. Ucuz ve yaygın kreş ağına sahip olmamanın, aslında 
kadınlar aleyhine örtük bir ayrımcılık olduğunu, bu nedenle pek çok kadının 
çalışma hayatına giremediğini ya da ara vermek zorunda kaldığını söyler. 
Çocukların sadece annelere ait olmamalarına rağmen, onların bakımlarından 
sorumlu asıl kişi olarak annelerin görüldüğünü ifade ederken : “Güvenli ve 
ulaşılabilir bir kreş hizmetinin olmaması halinde ücretli çalışmadan 
vazgeçecek kişi baba değil, anne olacaktır.” Buradaki ayrımcılığın neden 
örtük bir şekilde ortaya çıktığını ise toplum nezdinde kabul gören annelik ve 
babalık kalıpları ve beklentileriyle ilişkilendirir: “Çünkü” der “Çocuklara 
bakmanın kadınların asli sorumluluğu olduğuna inandığımızda, ücretli 
çalışmanın dışında kalmalarını bir hak ihlali olarak görmemiz de güçleşir” 
(Bora, 2015, s. 4). 
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Babalar: Yetkin Çocuk Bakıcıları 


Annelerin biyolojik olarak kendilerine verilen doğurma ve emzirme 
yeteneği dışında yaptıkları diğer her şeyin babalar tarafından da yerine 
getirilebilecek görevler olduğunu ve annelik-babalık rollerinin, toplumsal 
ilişkiler ağı içinde öğrenilen davranışlar olduğunu söyleyebiliriz. Bu 
davranışlar da elbette değişen toplumsal koşullarla birlikte çeşitli dönüşümler 
yaşamaktadır. Farklı şekilde uygulamalar karşımıza çıkmakla beraber, 
babalık rolü pek çok kültürde benzer nitelikler taşımaktadır. Bu noktada Batı 
toplumları ile Türk toplumu arasındaki farklılıklar ele alınabilir. Türk 
toplumunda kadına verilen öneme paralel olarak annelik de önemsenmiş ve 
anne, çocuğun hayatında merkezi konumda olsa da baba, anneyle birlikte bu 
sistemde yer almıştır. Örneğin, toplumu farklı aşamalarda inceleyen Gökalp, 
aile kavramını detaylı olarak ele almış ve aileyi “maderi” ve “pederi” olarak 
kategorize etmiştir. Gökalp, aileyi, anne aracılığıyla kurulan akrabalık 
ilişkileri ile oluşmuşsa maderi, baba aracılığıyla kurulan akrabalık ilişkileri 
ile oluşmuşsa pederi aile olarak isimlendirmiştir. Aileyi, toplumsal değerleri 
taşıyan ve koruyan bir sistem olarak konumlandıran Ziya Gökalp için kadının 
hakları ve yetiştirilmesi en önemli konu olmuştur. Ayrıca Gökalp'e göre, 
erkekler kadar kadınların da toplumsal hayatta var olması, sağlıklı gelişen bir 
toplum için olmazsa olmazdır. Ziya Gökalp, kadının toplumdaki yerini ele 
alırken, kadının siyasal ve toplumsal hayattaki konumunu öncelemiş ve Türk 
toplumunda, kadınların erkeklerle eşit yetki ve sorumluluklara sahip 
olduğunu, yaptığı çalışmalarda göstermiştir. Aileyi de bu kadın-erkek / anne- 
baba dengesi içinde ele alan Gökalp, bireyin, yaşadığı çevreyi tanıdığı ve bu 
çevreyi benimsemeye başladığı ilk yerin de aile olduğunu söylemiştir 
(Albayrak, 2017, s. 249-251). 


Tarihsel açıdan bakıldığında, önce, uzun bir dönem boyunca sadece 
otorite ve disiplin demek olan babalık, bir dönem oyun arkadaşlığı sıfatını da 
almış, son dönemlerde ise daha katılımcı olmaya çalışan ve çocuğun 
bakımına “yardım eden” baba modeli ile karşımıza çıkar olmuştur. Babanın 
çocuğunun bakımına verdiği bu katkının çocuğun ruhsal, zihinsel, akademik, 
sosyal ve bilişsel yeteneklerine yaptığı katkıyı ortaya koyan araştırmalar, aynı 
zamanda bu ilişkinin babanın benlik algısını da yükselttiğini söylemektedir. 
Bununla beraber, yapılan araştırmaların sonuçları, bir babanın yeni doğan bir 
bebeğe bile en az annesi kadar yetkin düzeyde bakabildiğini ve erkeklerin 
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oldukça yeterli çocuk/bebek bakıcıları olduklarını ortaya koymaktadır (Bal, 
2014,s.7). 


Ev İçi Rollerin Yapılaşmasında Babanın Yeri 


Geçmişten bugüne erkeklerin hem kendilerine hem de çocuklarına 
pek çok fayda sağlayan etkinliklere katılmaya özellikle son yıllarda daha 
istekli olduğunu söyleyebilmek mümkünken, davranışsal alanda henüz 
radikal bir değişim görülmemesinin nedeni nedir? 


Tüm toplumsal ve ekonomik değişimlere rağmen anneler hala 
“içeride” en sorumlu kişi iken babaların hala “dışarıda” konumlanmaya 
devam etmesinin sebepleri neler olabilir? 


Alanda yapılan pek çok çalışma, babaların, kendi babaları olan 
ilişkileri ve bu ilişki içinde onların davranışlarını modelleyerek kendi babalık 
modellerini ooluşturmalarının üzerinde durmuştur. Erkeklerin babalık 
algılarını incelemek söz konusu olduğunda başlıca odak noktalarından biri 
babalarken, annelerin bu döngüdeki rolü göz ardı edilmektedir. 


Eşlerinin kendilerini çocuk bakımı, ev içi iş bölümü gibi “kadınsı” 
sorumluluklardan soyutlamalarından rahatsız olan anneler, büyüttüklerini 
oğullarını bu “kadınsı” alandan nasıl uzak tutmakta ve oğullarının “erkeksi” 
davranış ve tutumlarını nasıl onaylamakta, pekiştirmektedirler? 


Annelerin de babalar kadar kızlarından “kız gibi” davranmasını 
istediklerini ortaya koyan çalışmalar, annelerin oğullarından “erkek gibi” 
davranmaları karşısında sergiledikleri beklentinin kızlarından beklentilerine 
göre çok daha yüksek olduğunu göstermektedir (Poyraz, 2007, s. 78). 
Bununla beraber, çocuklarının bakımıyla ilgilenen ve çocuğuyla yakın 
ilişkiler kurmaya çalışan babaların toplum tarafından yadırgandığını gösteren 
bulgular da vardır. Barutçu & Hıdır (2016)'ın yaptıkları çalışmada, 
çocuklarına bakım verdiklerini ifade eden babalar, kendilerine verilen 
olumsuz tepkilerin hem özel yani ev içi alanda hem de kamusal alanda ortaya 
çıktığını ve alışılagelmişin dışındaki babalık rollerinin kadınların da olduğu 
aile ortamlarında dahi yadırgandığını ifade etmişlerdir. Bunu, baba-çocuk 
ilişkisinin daha en başta sistem tarafından cinsiyetçi olarak kodlanması 
şeklinde yorumlayan Barutçu & Hıdır, babalık algısının erkeklerin sadece 
çocuk bakımına katkı vermesiyle dönüşemeyeceğini ve cinsiyet eşitliğine 
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duyarlı çocuklar yetiştirilmek isteniyorsa, göz ardı edilmemesi gereken daha 
pek çok noktanın hala varlığını koruduğunu söylemektedir (Barutçu & Hıdır, 
2016, s. 40-41). Göz ardı edilen bu noktalardan birinin de anne ve babanın, 
geleceğin babası olan erkek çocuğun sahip olduğu / olacağı babalık algısı 
üzerindeki etkisi olduğu düşüncesi ile yapılan bu çalışma, yukarıda sıralanan 
soruların etrafında şekillenmiştir. 


“Fedakar Anne ve İtaatkar Eş” 


Gelin-kaynana ilişkileri üzerine yapılan bir çalışma, bir kadının erkek 
çocuk sahibi olarak daha yüksek statü elde ettiğini ve sahip olduğu bu oğlan 
çocuğu sayesinde kimseye muhtaç olmadan yaşayabileceğini düşündüğünü 
ortaya koymuştur. Erkek çocuğu olan anne, bu sayede evsiz kalmayacağını 
düşünürken, kız çocuk sahibi olan anne için aynı şeyi söylemek mümkün 
olmamaktadır. Çünkü kız çocuğu tam ailesine yardımcı olacağı yaşta evlenip 
evden ayrılacaktır ve annesine “faydası olması” zor olacaktır. Annenin erkek 
çocuğuna atfettiği bu anlam ve erkek çocuk üzerinde oluşan bakış açısı, anne- 
oğul ilişkisindeki gücü artırmaktadır. Babanın, erkek çocuğu ile arasındaki 
sınıra rağmen, anne için bu sınır söz konusu olmamakta ve annenin oğluyla 
ilişkisi daha samimi olarak kurgulanmaktadır. Hatta annenin oğlu ile 
ilişkisinin, eşi ile olan ilişkisinden daha güçlü ve yoğun olduğu 
görülebilmektedir. Gerek psikolojik gerek sosyolojik gerekse ekonomik 
nedenlerden dolayı anne (babadan farklı olarak) oğlu ile ilişkisini hayat 
boyunca kesmemekte ya da sınırlandırmamaktadır. Örneğin eşini kaybeden 
bir baba bir başkası ile evlenip çocuklarından bağımsız bir hayat 
kurabilmekteyken, eşini kaybeden anne oğlunun yanına taşınmakta; oğlu, 
gelini ve torunlarıyla yaşayabilmektedir. Tüm bu süreç göz önüne alındığında 
ortaya çok güçlü bir anne-oğul ilişkisi çıkmaktadır. Bu ilişkisel güç göz önüne 
alındığında, annenin hayatı boyunca edindiği tüm altyapının ( kendi rol 
algıları, hayata bakış açısı, kendi çocukluk edinimleri, kendi anne — babası 
arasındaki toplumsal cinsiyet rolleri, eşiyle ilişkisindeki rol dağılımları, 
idealize ettiği babalık kurgusu vb.) erkek çocuğun acinsiyet rollerinin 
algılanışının şekillenmesinde büyük bir etkiye sahip olduğu söylenebilir 
(Kuru, 2016, s. 168). Dolayısıyla, annenin aile içi demokrasi talebinden asla 
vazgeçmemesi ve sergilediği modelle, bu talebin haklılığını erkek çocukları 
başta olmak üzere çocuklarına da benimsetmesi, erkek çocuğun baba olduğunda 
sergileyeceği eşitlikçi ve katılımcı tutumun oluşmasında etkili olacaktır. 
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Yöntem 


Çalışmada on ayrı baba ile yüz yüze mülakatlar yapılmıştır. Katılımcı 
babaların tamamı, Sakarya- Serdivan Bahçelievler Gazi İlkokulu velilerinin 
arasından seçilmiştir. Katılımcılara çocuklukları ile ilgili sorulan sorularda, 
çocukluklarında annelerinin ve babalarının kendilerine ve birbirlerine karşı 
olan tutumları hakkında bilgiler alınmıştır. 


“Sizce annelerin çocuklarına karşı sorumlulukları nelerdir?” ve “Sizce 
babaların oçocuklarına Okarşı (o sorumlulukları onelerdir?” o sorularına 
katılımcıların verdikleri yanıtlar, annenin ve babanın sorumluluklarına bakış 
açılarındaki farkları toplumsal cinsiyet algıları çerçevesinde ortaya 
koymaktadır. Ayrıca, kendi çocukluklarında yaşadıkları deneyimleri ile kendi 
babalık tutumları açıklanmaktadır. Katılımcılardan elde edilen veriler 
betimsel analiz yöntemi ile değerlendirilmiş ve söylem analizi kullanılarak 
incelenmiştir. Söylem analizi cümlenin yapısal sınırlarını aşarak metnin 
altındaki anlama odaklanır. Söylem analizi cümlenin yapısal sınırlarını aşar; 
dilin ve kurallarının cümle ötesindeki metnin altında yatan bilinci arar. (Akar- 
Martı, 2015: 242). Söylem, söylenenin ötesinde toplumsal bağlam içindeki 
dil kullanımıdır, bunun derinlemesine anlamına söylem analizi sayesinde 
ulaşılır (Richardson, 1996; Arkonaç, 2014: 158-160). Ayrıca çalışma nitel bir 
araştırma olduğundan, temsiliyet iddiası yoktur. Belli bir örneklem seçimi 
üzerinde durulmamıştır. Ancak görüşmeciler belirlenirken bazı ölçütler 
dikkate alınmıştır. Buna göre araştırma sonucu temsiliyet iddiası 
taşımamaktadır ve bu nedenle sonuçlar genelleştirilemez. 


Çalışma, 2-9 yaş arasındaki çocuklara verilen bakımla sınırlandırılmış 
ve bu yaş aralığında çocuğu olan babalarla görüşülmüştür. Bu yaş aralığının 
belirlenme nedeni, çocuğun, 2 yaş itibariyle annesine olan bağımlılığının 
azaldığı ve kendini ifade etmeye başladığı varsayımıdır. Çalışma, çocuğun, 
öz bakımını kazandığı ve kendi sorumluklarını fark ederek anne ve babasına 
olan ihtiyacının görece azaldığı kabul edilen 9 yaşla sınırlandırılmıştır. Bu 
yaş aralığı özellikte temel bakım ihtiyacının yüksek olması nedeni ile 
seçilmiştir. 


Katılımcıların Özellikleri 


Görüşülen katılımcı babaların demografik özelliklerini gösteren 
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aşağıdaki tabloda, katılımcıların yaş, medeni durum ve eğitim durumu 
bilgilerine yer verilmiştir (Tablo 1). Katılımcı babaların ikisi lisans ve ikisi 
ön lisans mezunu iken, altısı lise mezunudur. Katılımcıların ikisi eşlerinden 
ayrıldıklarını, diğer sekizi ise evli olduklarını ifade etmiştir. Katılımcıların 
yaşları, 32 ile 41 arasında değişmektedir. 


Tablo 1: Katılımcıların Demografik Dağılımını Gösteren Tablo 


Katılımcı Yaşı Medeni Eğitim | Katılımcı Yaşı Medeni Eğitim 
No Durumu | Düzeyi No Durumu | Düzeyi 

1 35 Evli Lise 6 38 Evli Lise 
2 32 Evli Ön lisans 7 36 Evli Lisans 
3 42 Evli Lise 8 40 Boşanmı | Lisans 

Ş 
4 39 Boşanmı | Ön lisans 9 36 Evli Lise 
Ş 
5 33 Evli Lise 10 41 Evli Lise 


Katılımcı babaların sahip oldukları çocuk sayısı bir ile dört arasında 
değişmektedir. Çalışmada, üç ve dört çocuk sahibi olan birer baba bulunurken 
bir çocuk sahibi olan baba sayısı dört, iki çocuk sahibi olan baba sayısı ortaya 
da dört çıkmıştır (Tablo 2). 


Tablo 2: Katılımcıların Sahip Oldukları Çocuk Sayısını Gösteren Tablo 


1 çocuk sahibi 2 çocuk 3 çocuk sahibi 4 çocuk 
olan sahibi olan olan sahibi olan 
katılımcıların | katılımcıların | katılımcıların | katılımcıların 
sayısı sayısı sayısı sayısı 
4 4 1 1 
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Katılımcı babaların beşi sadece kız, ikisi sadece erkek çocuk 
sahibiyken, üç baba hem kız hem erkek çocuk sahibidir (Tablo 3). 


Tablo 3: Katılımcıların Sahip Oldukları Çocukların Cinsiyetlerini Gösteren Tablo 


Kız Çocuk Sahibi Erkek Çocuk Hem Kız Hem 
Olan Katılımcı Sahibi Olan Erkek Çocuk 
Sayısı Katılımcı Sayısı Sahibi Olan 
Katılımcı Sayısı 
5 2 3 


Çalışmaya katılan babaların 2-3 yaş aralığında olan çocuklarının 
sayısı üç, 4-5 yaş aralığında olan çocuklarının sayısı beş iken, 6-7 yaş 
aralığında üç ve 8-9 yaş aralığında üç çocuk vardır. 


Çalışma, 2 ila 9 yaş aralığında çocuğu olan babaları kapsadığından, 
birden çok çocuğu olan katılımcıların 9 yaş üzeri ve 2 yaş altında sahip 
oldukları çocuklar, çalışmanın konusuna dahil edilmemiştir (Tablo 4). 


Tablo 4: Katılımcıların Sahip Olduğu Çocukların Yaş Aralığını Gösteren Tablo 


6-7 yaş 
aralığındaki 
çocuk sayısı 


2-3 yaş 
aralığındaki 
çocuk sayısı 


4-5 yaş 
aralığındaki 
çocuk sayısı 


8-9 yaş yaş 
aralığındaki 
çocuk sayısı 


3 3 3 3 


*Katılımcıların 9 yaş üzeri ve 2 yaş altı çocukları çalışmaya konu edilmemiştir. 


Baba-Erkek Çocuk İlişkisinde Annenin Etkisi 


Çalışmada, çocukluktaki aile ilişkileri üzerine sorulan sorularda 
katılımcılar hem babaları hem de anneleri ile ilgili bilgiler vermiş ve her iki 
ebeveynin de kendi üzerlerindeki etkisinden bahsetmiştir. Babalarıyla kendi 
çocukluklarında nasıl bir ilişkileri olduğu sorulan katılımcılar, verdikleri 
yanıtlarda annelerinin babaları ve kendileri ile olan ilişkilerine de değinmiş 
ve babalarıyla kurdukları ilişkide annelerinin rolüne vurgu yapmışlardır. 


“Babamı hiç sevmem. Biz küçükken annemle ayrılmışlar. Variyetli adamdır, malı, 
mülkü yerinde. Ama bir gün kapısına gitmişliğim yoktur. Annem hiç müsaade etmemiştir. 
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“Bizi bıraktı gitti, ayağına mı gideceksin? ” diye diye büyüttü. Haklıydı tabi. Anneme ne yaptı, 
neden ayrıldılar ayrıntısını çok bilmem. Çekmiş gitmiş, annemin dediği. Aramamış, 
sormamış. Biz de onu arayıp sormadık. “(Katılımcı No. 9, 36, Lise) 


Yukarıdaki anlatıda, katılımcı babasıyla ilişkisini annesinin babasına 
olan tutumu üzerinden yapılandırdığını açık açık ifade etmiştir. Babasıyla 
sağlıklı bir ilişkiye sahip olamamasının nedenlerini araştırıp, babasıyla 
iletişime geçmek yerine, annesinin kendisine aktardığı bilgi ve yorumlara 
dayanarak ilişkisi kesmeyi tercih etmiştir. Bu örnekte annenin anne rolü ile eş 
rolünün birbiriyle iç içe geçtiğini söyleyebilmek mümkünken, erkek çocuğun 
da anne ve babasının karı-koca olarak kurduğu ilişkiden evlat kimliğiyle 
kendini sıyırmadığı çok net görülmektedir. Erkek çocuk için babanın anneye 
karşı sergilediği tutum ve davranışlar, baba ile ilişkide belirleyici olmakta ve 
aşağıdaki örnekte de, bu durum, katılımcının anlatısında görülmektedir. 

“Babamı severdim. Yani herhalde severdim. Çok da korkardım ama. Korkardım 


çünkü çok bağırırdı. Anneme hele, çok bağırırdı. Topla vazoyu kırsak anneme bağırırdı.”” 
(Katılımcı No.4, 39, Önlisans) 


Katılımcı, babasıyla ilişkisini anlatırken, babasının annesine olan 
tutumunu kendisine olan tutumundan ayrı şekilde ele almamış, babasından 
duyduğu korkuyu, babanın anne ile ilişkisindeki korku ile benzer şekilde 
konumlandırmış ve şemalandırmıştır. Bu iki örnek anlatı, bize, erkek çocuğun 
anneyle arasındaki duygusal mesafeyi koruyarak, annenin etkisinden 
bağımsız bir baba-oğul ilişkisi kurulmasının zorluğunu düşündürmektedir. 


Babanın Sorumluluğu: Para Kazanmak 


Katılımcıların verdikleri yanıtlar ve anlatıları, baba-çocuk ilişkisinin 
anneden veya anne-çocuk ilişkisinden bağımsız bir şekilde ele 
alınamayacağını ve bu ilişkinin kurulmasında annenin kritik bir role sahip 
olduğunu doğrular nitelikte görünmektedir. Öte yandan, katılımcıların büyük 
çoğunluğu babalarından bahsederken, babalarının maddi görevlerinin altını 
çizen ifadeler kullanmış, bu görevleri yerine getirmenin bir babayı “iyi” ve 
“sorumlu” olarak görmek için yeterli olacağını düşündüklerini de ifade 
etmişlerdir. 


“Babam, nurlar içinde yatsın, dört dörtlük bir adamdı. Bizi kimseye muhtaç 
etmedi. ” (Katılımcı No. 3, 42, Lise) 


Katılımcının babasının “dört dörtlük” olduğunu ifade ederken 
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kullandığı ilk kriter, babanın eve ekmek getirme, çalışıp ailesine bakma ve 
onları kimseye muhtaç etmeme gibi sorumluluklarını yerine getiriyor 
olmasıdır. Babanın çocuklarıyla geçirdiği zaman, anne ile kurduğu eşitlikçi 
ilişki, çocuk bakımına ve ev içi işlere verdiği katkı gibi kriterler, anlatılarına 
yer verilen babalar için, baba-çocuk ilişkisinde öncelikli kriterler olarak 
görülmemektedir. 

“Babam otoriter bir adamdır. Güldüğünü, espri yaptığını, bizimle oynadığını filan 


hatırlamam. Ama bize hiç parasızlık göstermedi. Liseyi bitirip üniversitesi kazandığım yıl 
üniversite hediyesi araba aldı bana.” (Katılımcı No.8, 40, Lisans) 


Babasının kendileri ile zaman geçirdiğini hatta güldüğünü 
hatırlamadığını söylemesine rağmen, katılımcı erkek, babanın eşi ve 
çocuklarına “parasızlık göstermemiş” olmasını yeterli bulmakta (ove 
anlatısında, babasının bu özelliklerine daha çok vurgu yaparak, erkeğin/ 
babanın geleneksel sorumluluklarına öncelik vermektedir. 


“Biz böyle gördük” 


Babaların çalışıp para kazanma sorumluluklarının idealize 
edilmesinin yanında, annenin de ev içi alanda kalıp evi çekip çevirmesi, 
çocukların ve evin bakımı ile ilgilenmesi şeklinde kurgulanan aile modeli 
içinde büyüyen katılımcılar, bu modelin doğruluğuna ve uygulanabilirliğine 
inanmakta ve kendi ailelerinde de aynı beklentiyi yaşatmaktadırlar. Katılımcı 
erkek ebeveynlerin baba rol modellerinin dışında, annelerinde gördükleri 
davranış örüntüleri ve annelerinin toplumsal cinsiyet rollerindeki tutumunun, 
katılımcı babaların hem kendi babalık algıları hem de eşlerinden beklentileri 
üzerinde oldukça etkili olarak karşımıza çıktığını ve onların babalık tarzının 
şekillenmesine etki ettiğini söyleyebiliriz. 

“Çocukla yüz göz olmam. 3 tane kızım var, Allah bağışlarsa, ben nasıl babalık 
vazifelerimi yapıyorsam, onları en iyi şartlarda yaşatıyorsam hanım da annelik vazifelerini 
yapacak ve onlara iyi bakacak, sahip çıkacak. Bu kızlar, oturmayı kalkmayı, bayan gibi 
davranmayı nereden öğrenecekler? Annelerinden. Onun için onun işi kolay değil. Ama ne 


yaparsın, herkesin vazifesi farklı. Ben dışarda yorulacağım o içeride yorulacak. Hayatın 
kuralı bu. ” (Katılımcı No.3, 42, Lise) 


Katılımcı kendi babalık vazifesini, “ailesini en iyi şartlarda yaşatmak” 
olarak kabul ettiğini söylerken, “hayatı kuralı” olarak tanıdığı ve tanımladığı 
sistem içinde eşinin yani annenin görevini de “evin içinde yorulmak” olarak 
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ifade etmekte ve kadın-erkek arasındaki işbölümüne dikkat çekmektedir. 
Katılımcı baba, annenin, kız çocuklarına rol model olma özelliğine de vurgu 
yaparak, annenin sorumluluklarının farklı olduğunu da söylemektedir. 


“Babanın yapamadığı her şeyi yapar anne. Babanın yetemediği bir sürü şey var. 
Babanın boşluklarını anne kapatır. Biz öyle gördük. Baba çocuğu takip edemez çok, anne 
eder. Baba iştedir, anne evi toparlar, evdeki insanları toparlar. Benim annemden gördüğüm 
bu. Karımdan da onu beklerim. ” (Katılımcı No.10, 41, Lise) 


Ebeveyn çocuk ilişkisinde, erkek çocuğun babayı örnek aldığı 
gerçeğini kabul etmenin yanında, annenin, erkek çocuk üzerindeki etkisini 
gösteren anlatılardan biri de yukarıda ele alınmıştır. Babanın “yetişemediği” 
pek çok noktada, gerek fiziksel gerekse duygusal anlamda annenin 
“doldurduğu” boşluk, katılımcı babanın babalık algısı üzerinde etkili olmakla 
beraber, annesiyle kurduğu ilişkinin, katılımcının eşiyle ve eşinin annelik 
rolüyle kurduğu ilişki üzerinde de güç ve etki sahibi olarak görülmektedir. 


Annenin Toplumsal Cinsiyet Algısının Çocukların Ebeveynlik Algısına 
Etkisi 


Çalışma, annenin toplumsal cinsiyet rollerine ilişkin farkındalığının 
yüksek olduğu ailelerde büyüyen erkek katılımcıların, daha katılımcı bir 
babalık algısı geliştirdiklerini söylemek, katılımcı babaların anlatılarından 
yola çıkılarak, mümkündür. Eşitlikçi bir aile ortamında büyüdüğünü ifade 
eden erkek katılımcılar, kurdukları aile içinde de hem kendi tutumlarını bu 
şekilde kurgulamakta hem de eşlerinden aynı veya benzer ölçüde davranışı 
talep etmektedirler. 

“Anneyi de çok ayırmıyorum ben babadan. Yani öyle görmedim annemden. Öyle 
her işi yüklenen, kendini her işi yapmak zorunda hisseden bir anne değildi annem, 
eşitlikçiydi. Her ikisi de şartlarda neredeyse eşit, gün hepimiz için 24 saat. Anne-baba gibi 
değil de takım gibi bakmak gerek bence. ” (Katılımcı No.7, 36, Lisans) 

Yetiştiği aile ortamında anne ile babanın işlevleri arasında keskin bir 
ayrım olmadığını ifade eden katılımcı baba, kendi ailesinde yaşadığı 
“eşitlikçi” ilişki modelini içselleştirdiğini ifade etmiştir. Annesinin, anneliği 
algılama ve uygulama biçiminin, katılımcı babanın da babalık ve anneliğe 
yüklediği anlam üzerinde etkili olduğunu söyleyebilmek mümkündür. Bu 
ifadeler babaların babalık deneyimlerinde aile tecrübelerinin önemli bir 
referans olduğunu göstermektedir. 
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“Annenin görevlerinin de babayla aynı olduğunu düşünüyorum. Anne-baba diye bir 
ayrım görmeden büyüdük biz. Yani belki olurdu ama annem öyle bir ayrıma hep engel oldu. 
Bu sayede daha iyi bir baba olduğumu düşünüyorum. ” (Katılımcı No.3, 33, Lise) 


Bir önceki katılımcının anlatısında olduğu gibi, 5 numaralı katılımcı 
baba da, kendi babalık tutumları üzerinde, annesinin etkisini açık bir şekilde 
ifade etmiş ve annenin de babanın da çocuklarına karşı sorumluluklarının eşit 
olduğunu söylerken, “annesinin sayesinde” daha iyi babalık yaptığının da 
altını çizmiştir. 


Sonuç ve Değerlendirme 


Bu çalışma ebeveynlerin ve özelde babaların babalık deneyimlerinde 
kendi ebeveynlerinin etkisini ölçebilmek amacı ile gerçekleştirilmiştir. bu 
çerçevede de görülmüştür ki babaların babalık deneyimlerinde aile 
tecrübelerinin önemli bir referanstır. Gerek olumlu gerekse olumsuz 
tecrübeler yeniden üretilerek gelecek kuşaklara aktarılabilmekte ve cinsiyet 
rollerinin dönüşerek edinimini doğurabilmektedir. Yapılan çalışmalarda, 
toplumsal cinsiyet açısından ele alınan verilerin büyük çoğunluğu erkek 
çocuğun babayı rol model alarak babalığı öğrendiği ve kendi çocuklarına 
yaptığı babalıkta da bu temelin belirleyici olduğu üzerine yoğunlaşmaktadır. 
Bununla beraber, annelerin, erkek çocuğun babalık algısını oluşturmasında 
yönlendirici bir etkisi olduğunu söylemek mümkündür. Nancy Chodorow'un 
(Erdoğan, 2008) ve Lacan'ın (Okray, 2015) araştırma ve yazınlarında da 
yerini bulan bu durum, baba olmuş erkeklerin yaşam pratiklerinde karşımıza 
çıkmaktadır. Babaların, babalık algısı üzerindeki etkisini yadsımadan, 
annenin gücünü fark etmek ve babalığa nasıl şekil verdiğini görmek için 
yapılan bu çalışmada, katılımcıların anlatılarına yer verilmiştir. 


Çalışmadan elde ettiğimiz bulgular, katılımcı babaların çocukluktan 
itibaren kendi deneyimlerini içselleştirdiğini ve kendi babalık tutumlarını da 
aynı model üzerine kurguladıklarını göstermektedir. Buna göre katılımcıların 
annelerinin aktardığı cinsiyet rolleri yeniden üretilerek babaların babalık 
algılarını da oluşturmaktadır. Bu gerek tutum düzeyinde gerekse sorumluluk 
ve haklar düzeyinde olabilmektedir. 


Babaların çocuklarına ve ailesine karşı sorumluluğu olarak kendi 
babalarında gördükleri çalışmak olarak tanımlanmış sorumluluklar içselleştirilerek 
ve yeniden üretilerek kendi babalık deneyimlerine de yansımaktadır. 
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Toplumsal cinsiyet eşitliği farkındalığı yüksek olan annelerin 
oğullarında eşlerine karşı daha demokratik ve katılımcı tutum ve davranışlara 
rastlanılırken, bu babaların çocukları ile ilişkilerinde de daha katılımcı 
oldukları görülmektedir. Çocuk bakımına aktif olarak katılan ve bunu bir 
“jest” olarak değil eşler arasındaki sorumluluk olarak gören babaların 
annelerine bakıldığında, annelerin toplumsal cinsiyet kalıplarına karşı duyarlı 
ve farkındalığı yüksek olduğunu söyleyebilmekteyiz. 


Tüm bu veriler göz önüne alındığında, erkeklerin daha eşitlikçi 
babalar olabilmesi için atılacak adımlardan birinin de ebeveynlerin toplumsal 
cinsiyet rolleri üzerinde bilinçlenmelerini sağlamak olduğu görülmektedir. 
Ziya Gökalp'in de savunduğu gibi, aile de ve toplumda kadının katılımcı 
olmasının yolu, kadının eğitim düzeyinin yükselmesi ile mümkündür. 


Toplumsal cinsiyet çalışmaları içerisinde anne ve babalık algısının 
yeri ve yeniden üretimi önemli bir başlığı oluşturmaktadır. Bu nedenle 
çalışma alana katkı sunmakla birlikte gelecek çalışmalar için daha kapsamlı 
ve karşılaştırmalı çalışmalara gerek duyulmaktadır. Tüm dünyada değişen 
yaşam şartları ve gündelik pratikler varolan rolleri de dönüştürmektedir. 
Ancak her toplumun dönüşümü kendi iç dinamikleri ile ancak anlaşılabilir. 
Bu nedenle çalışmada da görüldüğü gibi özellikle alandaki nitel çalışmalar 
okuyucuya kapsamlı bir perspektif sunabilir. Erkeğin ve kadının tarihsel 
akıştaki serüveni toplumsal ilişkilerin açıklanması ve anlamlandırılmasında 
önemli bir gerekliliktir. 
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TÜRKMENİSTAN SAHASINDA OLUP ANADOLU SAHASINDA 
OLMAYAN NASREDDİN HOCA FIKRALARININ MİZAH 
TEORİLERİ BAĞLAMINDA DEĞERLENDİRİLMESİ 


Mustafa Usta” 


Öz 

Büyük bir kültürel birikimle anılan Nasreddin Hoca, tarihsel hayatı ile ilgili 
tartışmalarla beraber bir fıkra tipi olarak, Türk fıkra tiplerinin en meşhurudur. Mizah, yergi, 
hikmet gibi temel özellikleriyle belli bir karakteristiğe sahip olan Nasreddin Hoca, fıkraları ile 
hem coğrafi yaygınlık, hem de sayıca fazlalığı bakımından Türk ve dünya fıkra edebiyatında 
emsalsiz bir konuma sahiptir. Bu yaygınlığa ulaştığı yerlerden biri de Türkmenistan'dır. 

Biz bu çalışmamızda Nasreddin Hoca'nın Türkmenistan edebiyatındaki yerini 
araştırdık ve mevcut fıkralarını tespit edip Anadolu sahasında olmayan kırk iki fıkrayı mizah 
teorileri açısından inceleyerek bu fıkraların tamamını ekler bölümünde yer verdik. 

Anahtar Kelimeler: Fıkra, Nasreddin Hoca, Türkmenistan, Mizah Teorileri 
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EVALUATION OF NASREDDIN HODJA JOKES IN TURKMENİSTAN 
FIELD AND NOTIN ANATOLTAN FTELD IN THE CONTEXT OF HUMOR 
THEORTES 


Abstract 


Nasreddin Hodja, who is mentioned with a great cultural accumulation, is the most 
famous of the Turkish joke types as an anecdote type with the discussions about his historical 
life. Nasreddin Hodja, who has a certain characteristic with its basic features such as humor, 
satire and wisdom, has an unprecedented position in both Turkish and world language 
literature in terms of both geographic prevalence and surplus. One of the places where it 
reached this prevalence is Turkmenistan. 

In this study, we investigated the place of Nasreddin Hodja in Turkmenistan 
literature and examined all of these jokes in the section of appendices by examining forty- 
two jokes which are not in Anatolian field. 


Keywords: Joke, Nasreddin Hodja, Turkmenistan, Theories Of Humor 
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1. Giriş 


Türk dünyasının önemli tiplerinden bir olan Nasreddin Hoca, geniş bir 
temsil yeteneğine sahiptir. Bu yönüyle de Türkçenin konuşulduğu coğrafi 
alan içinde ve dünyada ünü kabul edilir. Biz de bu çalışmamızda Nasreddin 
Hoca'nın geçmişten bugüne yaygınlık kazandığı Türkmenistan sahasındaki 
fıkralarını inceleyeceğiz. Bu minvalde Anadolu sahasında olmayıp 
Türkmenistan sahasında olan Nasreddin Hoca fıkralarını tespit etmeye 
çalışacak, elde ettiğimiz fıkra metinlerini de mizah teorileri açısından 
inceleyeceğiz. Hemen başında belirtelim ki buradaki fıkralar yazılı 
kaynaklardan alınmıştır. 


Bu noktada Nasreddin Hoca söz konusu olunca iki tür kimlikten söz 
etmemiz gerekir. Birincisi reel-tarihsel kimlik, ikincisi ise edebiyat-tip 
kimliğidir. 

1.1. Nasreddin Hoca'nın Tarihi Kişiliği 


Nasreddin Hoca'nın tarihsel kimliğine baktığımızda genelde 
rivayetlerle karşılaşırız. Onun milliyeti ile ilgili Arap olduğuna dair görüşler 
de mevcuttur. İbrahim Daduki Nasreddin Hoca'nın Araplar tarafından 
sahiplenildiğini söyler (Dakuki, 1996: 115). Ancak Türk olduğu tartışma 
götürmez bir gerçektir. 


Bu minvalde Nasreddin Hoca'nın milliyeti ile benzer bir tartışma da 
Türk boyları arasında nereli olduğu ile ilgilidir. Türk boyları arasında oldukça 
yaygın oluşu, onun hangi Türk boyuna mensup olduğu konusunda ihtilafa 
neden olmuştur. Hemen hemen birçok Türk boyu Nasreddin Hoca'nın kendi 
boyundan olduğunu iddia etmiştir. 


Azeri Türkleri Nasreddin Hoca'yı bildik şahsiyetinden öte bir başka 
kişiyle ilişkilendirirler. Bu kişi de ünlü bilgin, düşünür ve gökbilimci Nasreddin 
Tusi'dir. “Azerbaycanlı araştırıcılar Nasreddin Hoca'nın Nasreddin Tusi 
olduğuna dair iddiaları ortaya atmışlardır.” (Sakaoğlu-Alptekin, 2009: 59). 
Memmedağa Sultanovun Nasreddin Hoca'nın; Meraga Gözlemevi'nin 
kurucusu ünlü bilgin, düşünür ve gökbilimci Hâce Nasrettin-i Tüsi olduğunu 
savunarak, Nasreddin Hoca'nın Azerbaycanlı olduğunu iddia etmiştir. (bkz. 
Birdoğan, 1997: 34-35).Öyle ki Azerbaycan'da yayımlanan ve ses getiren bir 
dergiye Molla Nasreddin adı verilmiştir. 
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Kazaklar kendi dillerine uygun olarak “Kocanasır” diye 
adlandırdıkları Nasreddin Hoca'yı o kadar benimsemişlerdir ki, onun Kazak 
coğrafyasının Çimkent, Almatı, Aktöbe, Kostanay, Semey veya Astana gibi 
herhangi bir şehrinde yaşamış efsanevi bir şahsiyet olduğunu iddia etmişlerdir 
(A. Kara, 12.05.2008, http://atadan.wordpress.com). 


“Orta Asya'daki Türk Cumhuriyetleri arasında Nasreddin Hoca'yla en 
çok Özbekistan ilgilenmekte ve Hoca'nın Özbek olduğunu savunmaktadır.” 
(Nasrattınoğlu, 1996: 39). Özbekler tarafından “Nasriddin Afandi” veya 
“Afandi” olarak adlandırılan Nasreddin Hoca'nın “Özbekistan'da (...) bir kaç 
türbesi vardır. Halk onu dede, baba diye sevip türbeler dikmiştir, makberler 
yapmıştır, heykeller dikmiştir (Taşkent, Buhara vd.)”. (Muradoğlu, 1996: 22). 
Nasreddin Hoca'nın Özbekistanlı olduğuna dair iki rivayet vardır: 


Bu rivayetlerden birincisine göre; Nasreddin Hoca Buhara'da 
doğmuştur. Buharalı testici Şermamat'ın testinin içinde bulduğu iki dişli 
bebek Nasreddin Hoca'dır (Cabbarov, 1990: 72). Bir diğer rivayet ise 
Nasreddin Hoca'nın Buhara'daki Zarafşan nehri yakınlarında bulunan 
*Şirini?” köyünden olduğu yönündedir. Özbek fıkralarındaki mahalli tiplerden 
biri olan Şirini köylüleri Afandi'nin kendi köylerinde doğup büyüdüğüne 
inanırlar. Hatta mezarının da burada olduğu söylerler (Otaş 1993: 43-44; 
Solmaz, 2016b: 232). 


Buna paralel olarak aynı tartışma memleketi konusunda da vardır. 
Onun memleketi olarak özellikle Buhara, Akşehir ve Sivrihisar anılır. 
Bununla beraber Kastamonu, Kayseri, Kırşehir ve Karadeniz Bölgesi?yle de 
ilişkilendirenler vardır. 


Tüm bunlarla beraber araştırmacıların büyük çoğunluğu Nasreddin 
Hoca'nın H.606 (M.1208-9), Sivrihisar'ın Horto köyünde doğduğunu daha 
sonra Akşehir'e yerleşip burada evlendiğini ve M.1284-5 yılında öldüğünü 
ifade ederek 13. yüzyılda yaşamış olduğunu belirtir. 


1931'li yıllarda Sivrihisar'da bir mezar taşı bulunmuştur. Üzerindeki 
kitabeye göre H. 727'de (1326-1327) ölen Nasreddin Hoca'nın kızı Fatıma'ya 
aittir. Bu tarih, Hoca Nasreddin'in ölüm tarihi olarak ileri sürülen H. 683'ten 
(1284-1285) 41/42 yıl sonrasına rastlar. (Boratav, 2006: 25). Boratav bu 
durumu şöyle açıklar: 


“Bütün bunlar rastlantı mıdır? Yoksa bu olgular karşısında, bugün 
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dahi Hoca'nın torunları olarak kabul edilen kişilerin yaşadıkları bu Anadolu 
kasabasını onun doğum yeri olarak mı saymalıdır? (...) Öyle anlaşılıyor ki 
oldukça eski tarihlerden bu yana, Nasreddin Hoca soyundan diye bilinen 
kişileri —ve genel olarak Sivrihisarlılar— yerine göre, cin fikirli, saf, ya da 
tuhaf insanlar diye kabul eden bir gelenek meydana gelmiştir. (...) 
Sivrihisarlılar, saf ve tuhaf kişiler niteliğindeki ünlerini Nasreddin Hoca 
onların hemşerisi olduğu için mi kazanmışlardır? Yoksa tersine, bu kasaba 
halkının, ta XV. yüzyıla çıkan bu ünleri yüzünden mi Sivrihisar Nasreddin 
Hoca'nın vatanı sayılmıştır?” (Boratav, 2006: 23-26). 


Tüm bu bilgiler ışığında Nasreddin Hoca'nın yaşadığı dönem Haçlı 
savaşlarının ve Moğol saldırılarının sebep olduğu kargaşaların yaşandığı bir 
devirdir. Böyle bir zamanda hazır cevaplılığı ve nüktedanlığı ile Nasreddin 
Hoca'nın ün kazandığı düşünülmektedir. 


1.2. Nasreddin Hoca'nın Fıkra Tipi Oluşu 


Edebi metinler incelenirken sıkça karşımıza tip kavramı çıkmaktadır. 
E.M. Forster'e göre roman kişileri yuvarlak ve yalınkat kişiler olmak üzere 
ikiye ayrılır (Forster, 2001: 108). 


Özdemir Nutku, bu yaklaşımın daha açık ifadesini şu şekilde yapar: 
Bir yapıtın gelişimini sağlayan kişi yapımı yani kişileştirmedir. Kişileştirme 
ise iki ana bölümde olur: 1. Tip, 2. Karakter (Nutku, 2001: 181). Zaten Forster 
de yuvarlak kişiden karakteri, yalınkat kişiden de tipi kastetmektedir. 


TDK'da tip “Hikâye, roman, tiyatro, fıkra gibi uzun anlatıma dayalı 
edebi eserlerde kişi kadrosu içinde yer alan ve belli bir düşüncenin, 
topluluğun zihniyetini ve ideolojinin temsilciliğini yüklenen kişi.” (TDK, 
26.09.2006, http://www.tdk.gov.tr) olarak tanımlanırken; Mehmet Kaplan 
Tip Tahlilleri adlı eserinde tipi muayyen bir devirde toplumun inandığı temel 
kıymetleri temsil eden kişi olarak tanımlar (Kaplan, 2016: 9). İbrahim Erşahin 
ise Halk Kültürü ve Edebiyat Sözlüğü isimli eserinde: “Öykü, roman ya da 
tiyatroda benzerlerinin ortak niteliklerini kişiliğinde toplayan, bir özelliği, 
bütün öbür yönlerini örtecek kadar keskin olan kahraman.” (Erşahin, 2005: 
333) olarak tanımlar. 


| | : ) | 145 
FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Mustafa Usta 


Dursun Yıldırım'a göre fıkraların temel hususiyetlerinden biri de bir 
tipe bağlanmak suretiyle anlatılmalarıdır (Yıldırım: 1999: 18). Fıkra tipleri bu 
yönüyle belli bir topluluğun ya da düşüncenin sesi olurlar. 


Fıkra-tipleri reel-yaşamış kişiler olabileceği gibi, çeşitli zümrelerin, 
azınlıkların, bölge ve yörelerin, kültürlerin ortak hususiyetlerinin bir araya 
gelmesinden meydan gelen, fizik ve ruhi portre kazanmış, ortak yapı 
hususiyetlerini belli bir şahsiyet halinde meydana koymuş, kişilik vasfı 
belirmiş temsili tipler de olabilir. Aslında bütün fıkra-tipleri, öz kişilikleri 
unutulmuş veya bundan kurtulmuş şahıslar arasından meydana getirilmiştir. 
Doğduğu ve yaşadığı cemiyetin ortak yönlerini temsil ettiği ölçüde de 
yayılma, tanınma ve kabul edilme alanını genişletmiştir (Yıldırım; 1992: 18). 


Nasreddin Hoca da çokça gerçek bir kişi olarak algılansa da aslında 
bir edebiyat-fıkra tipidir. Gerçek-tarihsel bir kişiden yola çıkılarak 
oluşturulmuştur. Zaten fıkra tipleri de genelde bu şekilde oluşur. Yani bir 
proto-tip mevcutsa da her bölgedeki halk kendi yaşayış ve eğilimlerine göre 
bir Nasreddin Hoca tipi meydana getirmişlerdir. 


Dolayısıyla tiplerin temsil ettiği şahsiyeti onlara halk kazandırmıştır. 
Halk, onları görmek istediği kalıplar içine koymuştur. Böyle olunca da hiçbir 
fıkra-tipi, ferdi bir şahsiyet olarak ifade edilemez. Tipin şahsiyeti cemiyetin 
ortak eğilimlerinden şekillendiğine göre, bu tip, ortak şahsiyeti temsil eden 
“fıkra-tipi? olarak değerlendirilebilir (Yıldırım, 1999: 18). 


Fıkra tipinin içinde yetiştiği toplumun sosyo-kültürel, dini-didaktik 
birçok özelliğini bünyesinde taşıdığını ve bu özellikleri bir sonraki nesle fıkra 
tipi sayesinde aktardığını ifade eden Erhan Solmaz, tipin halk içinde sevilip 
benimsenmesinde önemli olan hususlardan birinin, tipin bireysel tecrübeyi 
yansıtırken “kolektif bir bilinç” sergilemesi olduğunu ifade eder (Solmaz, 
2016b: 231). 


Nasreddin Hoca'nın diğer tiplerden en önemli farkı, büyük bir şöhrete 
ve yaygınlığa erişmiş olmasıdır. “Nasreddin Hoca Doğu Türkistan'dan kıt'a 
Avrupası içlerine, Sibirya'dan Kuzey Afrika'ya kadar Türk dünyasında 
(hemen her yöreyi ve insanını) “ortak temsil? yeteneği kazanmış bir “fıkra 
tipidir.” (Görkem, 2012: 102). 


Özbekistan'da doğumu ile adeta “mitik? bir kahraman olan Nasreddin 
Hoca, halkın gözü-kulağı, hislerinin tercümanıdır (Solmaz, 2016b: 236). 
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“Nasreddin Hoca'ya bağlı olarak anlatılan fıkralar, âdeta Türk 
düşüncesinin olukları, çeşitli ifade kalıpları gibidir.” (Yıldırım, 1999: 26). 


Bir fıkra tipi olarak bu şöhrete ulaşması onun hangi milletten ve nereli 
olduğu gibi meselelerde ihtilafların ortaya çıkmasına neden olmuştur. Zira 
bağlam merkezli halkbilim kuramları açısından baktığımızda da her ulus, boy 
ve bölge kendi Nasreddin Hoca'sını meydana getirmiştir. Öte yandan bu 
şöhreti onun diğer fıkra tipleri üzerinde baskın olmasından kaynaklı olarak 
onlara ait fıkraların da Nasreddin Hoca tipine bağlanmasına neden olmuştur. 


Esasen sözlü kültür ortamında doğmuş ve yayılmış olan Nasreddin 
Hoca fıkraları zamanla diğer ortamlara da geçerek etkinliğini genişletmiştir. 
Sözlü ortamda dünden bugüne hep var olagelmiş olmakla beraber zaman 
içinde her türden yazılı ortamlarda (yazmalar, taş basmalar, diğer basılı 
eserler) ve daha yeni dönemlerde ise elektronik ortamda da yerini almıştır. 


Nasreddin Hoca fikralarını bu perspektifle bakınca da tarihsel 
kimlikte bir gerçek Nasreddin Hoca bulunduğu ve bugün eldeki fıkraların 
ancak bir bölümünün bu kimliğe uygun olduğu; ancak tipleşmesi sonucu 
Nasreddin Hoca ile ilgili oluşan her fıkranın Nasreddin Hoca fıkrası olduğu 
ve bu kimliğin bir parçası olduğu kabul edilmek durumundadır. 


2. Türkmenistan?da Nasreddin Hoca Fıkraları 


Türk boylarının hepsinde görüldüğü üzere Türkmenistan'da da mizah 
önemli bir yer teşkil eder. Burada fıkra “yomak”, “şorta söz”, “anekdot”, 
“değişme” gibi isimlerle adlandırılır. Bu anlatılardaki önemli tiplerden 
bazıları ise Esenpolat, Kemine, Memed Araz, Garrı Ata, Durdı Kılıç, Ata 


Mergen Köpek, Ata Salih, Behlül Dana ve Nasreddin Ependi?dir. 


Bunların içinde şüphesiz Nasreddin Hoca, en yaygın fıkra tipidir. O, 
Türkmenistan'da Nasredddin Ependi ya da sadece Ependi şeklinde 
isimlendirilir. Nasreddin Hoca fıkraları ise “Nesirdin Ependi Letipiliri veya 
Efendi Letipirili adıyla bilinmektedir” (Alptekin, 2011: 23). 


Nasreddin Hoca'nın ve fıkralarının Türkmenistan'da ne şekilde var 
olduğu konusunda ise üç farklı görüş vardır. Bu görüşler şu şekildedir: 


1) Nasreddin Hoca'nın Türkmenistanlı olduğu görüşü: “Türkmen 
fıkralarında Nasreddin Hoca Türkmen olarak ve Ependi adıyla verilir. Bu 
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Ependi Türkmenistan'da doğmuş, büyümüş ve yaşamış bir insan olarak kabul 
edilir.” (Rahmankulov, 1998: 43). 


2) Nasreddin Hoca'nın Özbek olduğu ve oradan Türkmenistan'a 
geçtiği görüşü: Özbekler onun Buharalı olduğunu savunmaktadır. Hatta 
burada türbeleri vardır (Muradoğlu, 1996: 22). 


3) Nasreddin Hoca'nın Anadolu Türklerinden olduğu görüşü: Bu 
görüşe göre Nasreddin Hoca, Anadolu Türklerindendir. Fıkralarının buradan 
Türkmenistan'a folklor taşıyıcıları vasıtasıyla Azerbaycan ve İran'a, buradan 
da Türkmenistan'a girmiştir (Bkz. Sakaoğlu-Alptekin, 2009: 71). 


Malum ki; “ependi? kelimesi Yunancadır ve bu kelimenin Anadolu 
üzerinden Özbekistan ve Türkmenistan'a geçmiş olması muhtemeldir. Zira 
Rıdvan Öztürk'ün (2006) aktardığına göre ependi kelimesi Özbekler 
tarafından Yunanca asıllı Türkçe bir kelime olduğu gösterilmiş, Türkiye 
Türkçesindekine benzer anlamlar sıralandıktan sonra dördüncü anlam olarak 
da Hoca Nasreddin'i belirttiği bildirilmiştir. (Ma'rufov 1, 63; Öztürk, 2006: 
420). 


Öztürk, Nasreddin Hoca'yı “efendi, ependi, apendi? şeklinde 
adlandıran Türk bölgelerinin 50-90. boylamlar ile 40. enlemin iki yanında 
bulunan Türkmenistan, Özbekistan, Tacikistan, Kırgızistan ve Doğu 
Türkistan'ın olduğunu belirtir. Anadolu merkezli olan “efendi” kelimesinin 
Anadolu'da ve İran'da Nasreddin Hoca karşılığında kullanılmayıp bu 
bölgelerin doğuya doğru devamı olan bölgelerde kullanılmasına da dikkat 
çeker (Öztürk, 2006: 419). Tüm bunlar göz önüne alındığında Rum 
diyarından gelenler için bu kelimenin kullanılması Nasreddin Hoca'nın nereli 
olduğuna ilişkin yapılacak izahlar açısından önemlidir. 


Mevcut elde edilen diğer veriler de Nasreddin Hoca'nın bir Anadolu 
Türkü olduğunu göstermekle birlikte; Nasreddin Hoca'nın tarihsel kişiliği bir 
kenara bırakılırsa o, her üç görüşün içine de yerleşebilecek durumdadır. Zira 
üzerinde tartıştığımız bu kişi artık bir fıkra tipi olmuştur. Bundan dolayı 
anlatıcı ve dinleyici onu her yeni oluşumda nereye yerleştirirse o artık 
oralıdır. 


Türkmenistan'da Nasreddin Hoca ile ilgili ilk çalışmalar 1925 yılında 
ilk sayısı çıkarılan “Tokmak” dergisinde “Ependi, Keminâ, Mıralı ve 
Soltansöyün, Capbaklar, Esenpolad” gibi tiplerin fıkralarına yer verilmesi 
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suretiyle başlanmıştır (Halmuhammedov, 1977:103; Kalenderoğlu, 2016: 
676). 


Türkmenistan'da Nasreddin Hoca (Ependi) ile ilgili ilk kitap ise 1937 
yılında N. Soyunov tarafından yayımlanan Nasreddin Ependi isimli kitaptır. 
Eserde, Ependi'nin kısa hayat hikâyesinin yanında 173 fıkrası bulunmaktadır 
(Sakaoğlu-Alptekin, 2009: 71). 


Yine 1937 yılında Yakup Nasırlı'nın çalışması da ilkler arasındadır. 
Nasırlı'nın Nasreddin Hoca ile ilgili yazmış olduğu “Ependi” adlı kitabı 219 
sayfadan ibaret olup, Türkmenistan'da o döneme kadar Nasreddin Hoca ile 
ilgili anlatılan şorta sözlerin (fıkra) tamamını kapsamaktadır. Eserde ayrıca, 
Nasreddin Hoca'nın “Ependi, Mollanasreddin, Nasreddin Ependi, Hoja 
Nasreddin Ependi” adlarıyla sadece Türkmenler arasında değil, tüm 
Türkistan'daki Türk toplulukları arasında da meşhur olduğu vurgulanmıştır 
(Berkeliyev, 1980: 26; Kalenderoğlu, 2016: 677). 


Daha sonra P. Aliyey'in, Kemine'nin Saylanan Eserleri, Berdi 
Kerbabbayev'in, Şorta Sözler, adlı eserlerde de Nasreddin Hoca'ya ait bilgi 
ve fıkralara yer verilmiştir (Sakaoğlu-Alptekin, 2009: 71). 


Türkmenistan'da, Anadolu sahasında Nasreddin Hoca fıkraları diye 
bildiğimiz bazı fıkralar Kemine ve Esenpulat fıkra tiplerine bağlı olarak 
anlatılır. F. Rahmankulov'a göre; “Şu ana kadar Kemine'nin bine yakın 
fıkrası tespit edilmiştir. Bu fıkraların sadece iki yüz elli tanesi Kemine'ye 
aittir. Geri kalan fıkralar ise Nasreddin Hoca fıkraları olup bunlar Kemine'ye 
mal edilmiştir.” (Rahmankulov, 1997: 207). “Ye Kürküm Ye, Bu Dana 
Boşanırsa Ondan Daha Beterdir, Tazı Olur, Kime Görünürsen Görün, 
Geziyor Olsaydı Bize de Gelirdi, Kemine Ve Hırsız” (Yağmur, 2009: 911) 
isimli fıkralar bu duruma örnektir. 


Bu durumun tam tersinin söz konusu olması da pekâlâ mümkündür. 
Örneğin ilerleyen bölümlerde de bilgi vereceğimiz üzere Anadolu sahasında 
olmayıp da Türkmenistan sahasında olan Nasreddin Hoca fıkraları vardır. Bu 
fıkraların içinde Kemine ya da bir başka fıkra tipine bağlı olarak anlatılan 
fıkralar mevcuttur. Bu da bazı fıkraların Nasreddin Hoca tipine bağlanmış 
olma ihtimalini arttırmaktadır. Örneğin Behlül Dânâ'ya bağlı anlatılan şu 
fıkra aynı şekilde Nasreddin Hoca tipine bağlı olarak da anlatılmaktadır: 


“Ependi bir gün sokaktan geçerken bir onun sarığını alıp kaçar. 
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Ependi sesini çıkarmadan kaçan adamın aksine mezarlığa doğru gider. Onu 
görenler: “Peki Ependi burada ne yapıyorsun?” diye sorarlar. “Bir 
adam benim sarığımı alıp kaçtı. Ben onu bekliyorum.” diye cevap verir. 
Bunun üzerine adamlar: “Sarığını alıp kaçan adamın burada ne işi var? Git 
onu başka yerde ara!” derler. Ependi ise: “Yahu kardeşler, onu niçin 
arayayım? Başka gidecek yeri yoktur. Yine sonunda geleceği yer burasıdır.” 
der. (Özkan, 1999: 249) 


Yaptığımız çalışmada varyant farklılıkları ile beraber bizler de birçok 
Nasreddin Hoca fıkrasının Anadolu sahasındaki fıkralar ile benzerlik 
gösterdiğini tespit ettik. Farklılıklar ise şüphesiz anlatıcı /müstensih, ortam ve 
dinleyici etkisine bağlı olarak ortaya çıkmıştır. Birçok fıkrada bu sebebe bağlı 
olarak farklılıklar mevcut olmakla birlikte aşağıda verecek olduğumuz 
fıkralardaki farklılıklar daha da belirgindir. 


Sopa cezasının verildiği bir fıkrada Anadolu varyantlarından 
Tokmakçıoğlu'nun (1981: 196-197) vermiş olduğu metinde Timur'un 
Nasreddin Hoca'ya sopa cezası verdiği görülürken, Ş. Kurgan'ın (1996: 79) 
vermiş olduğu metinde Timur adı hiç geçmez. Bu varyantta onun yerine bir 
kadı vardır. Cezanın verildiği kişi ise içki içerken yakalanan birisidir. 
Türkmenistan?daki varyantlarda ise birinde ceza Anadolu varyantındaki gibi 
sarhoş bir sipahiye verilirken birin de ise şu şekildedir: 


Bir gün Timurlenk, işlediği bir kabahat için bir hizmetçi kadına beş 
yüz sopa vurulmasını emretmiş. Bunu duyan Efendi hemen gülmüş. Bunu 
gören Timurlenk: “Ben ceza verdiğimde sen niye gülüyorsun? diye 
sorduğunda Efendi başını eğerek: “O beş sopadan sonra yerinden kalkamaz, 
sizin de beş yüz sopa deldiğinizi duyunca 'Bizim padişah saymayı bilmiyor.” 
diye düşündüm. Bu yüzden güldüm.” diye cevap vermiş. Bunu duyan 
Timurlenk, cezasını geri almış (Rahmankulov, 1998: 230). 


Bazen de Türkmenistan sahasındaki fıkraların diğer Türk 
coğrafyalarındaki fıkraların da varyantı olduğu görülmektedir. Bu fıkra 
metinleri arasında küçük farklılıklar vardır. 


Örneğin İsa Özkan”ın vermiş olduğu “Kazan Yerine Havuz İsteseydim 
Ne Yapardım? (1999: 300) isimli fıkra metni hem Anadolu hem de 
Türkmenistan ve Azerbaycan'da anlatılır. Türkmenistan ve Azerbaycan 
varyantlarını kıyasladığımızda, Azerbaycan varyantında mekân hamamdır. 
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Türkmenistan varyantında ise hamamın içindeki havuzdur. Türkmenistan 
varyantında hocanın muhatabı Azeri varyantındaki vali yerine “han'dır. 
Ayrıca Ependi, içi su dolu büyük bir kazan getirilmesini talep eder ve bu 
talebi yerine getirilir. Ancak Han, Ependi'nin sesine çok öfkelenince 
etrafındakilere “Suyu başından dökmeye başlayın, bitinceye kadar da 
kırbaçlayın.” diye emreder. Her kırbaç değdiğinde Ependi şükreder. Sebebini 
soranlara, “Kazan yerine havuz demediğime şükrediyorum.” der. 


Türkmenistan sahasında dört yüzden fazla Nasreddin Hoca fıkrası 
mevcuttur. Bunlardan tespit edebildiğimiz kadarıyla kırk iki tanesi ise 
Anadolu sahasında görülmemektedir. Bu bölümde de bu fıkralarla ilgili 
bilgilere yer verecek ve mizah teorileri açısından inceleyeceğiz. 


2.1. Anadolu Sahasında Olmayan Türkmenistan'da Olan Nasreddin 
Hoca Fıkraları 


Anadolu sahasında olmayıp Türkmenistan sahasında olan Nasreddin 
Hoca fıkralarının sayısını kırk iki olarak tespit ettik. Bu tespitimizi ise yazılı 
kaynaklardan yaptık. Bu kaynaklar: Mustafa Duman'ın (2008) “Nasreddin 
Hoca ve 1555 Fıkrası” adlı eseri, İsa Özkan'ın (1999) “Ependi Şorta Sözler 
Yomaklar? isimli eseri, Şükrü Kurgan'ın (1996) “Nasreddin Hoca” isimli 
eseri, Feyzullah Rahmankulov'un (1997) “Türkmenistan'da Nasreddin Hoca 
Fıkraları” adlı doktora tezi, Erhan Solmaz'ın (2016a) “Özbek Mizahında 
Nasreddin Hoca Tipi ve Fıkraları? adlı doktora tezi ve 1600'den fazla 
Nasreddin Hoca fıkrasını tespit ettiğimiz “Nasreddin Hoca Tipi Ve 
Fıkralarının Oluşumunun Bağlam Merkezli Halk Bilim Yöntemleri 
Açısından İncelenmesi? (2015) adlı yüksek lisans tezimiz. 


Tespit ettiğimiz bu fikraların içinde bazılarının diğer Türk 
devletlerinde de anlatıldığı görülmektedir. Bilhassa bunların içinde “Özbek? 
sahası önemli bir yer teşkil eder. Öksürüğü Yarım Çıkarma, Soğuğun 
Üşümesi, Alışkanlık Olması, Hiç Götürme, İki Eşeğin Yükünü Yükleme, 
İskender Zülkarneyn'in Annesini Söyleme, At Nalı Bulunca Hayal Kurma, 
Ependi'nin Ekin Sularken Kurbağa Yakalaması, En Sonunda Gelinecek 
Yerin Mezarlık Olması gibi fıkralar bu sahada da anlatılmaktadır. Ayrıca At 
Nalı Bulunca Hayal Kurma isimli fıkra “Gürcitan?'da da anlatılmaktadır. 
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Bununla birlikte Oğlun Olurum Deme, Ependi'nin Karısını Çok 
Beğenmesi isimli fıkralar “Uygur? sahasında, Aynaya Bakma isimli fıkra 
“Azerbaycan'da, İştahını Sorma isimli fıkra ise “İran'da anlatılmaktadır. 


Tespit edilen kırk iki fıkranın bir kısmı ders vermeye (eğitme) 
yöneliktir. (Bkz. 1, 6, 15, 19, 21 ve 22 numaralı fıkra metinlerine). 
Dolayısıyla (Nasreddin Hoca fıkralarının Türkmenistan sahasında 
eğlendirmenin yanında eğitme ve yönlendirme işlevinin de etkin olarak 
kullanıldığı söylenebilir. (Anadolu sahasında da var olan fıkra metinlerinin 
buradaki varyantlarının sonuna öğüt içerikli ifadelerin yerleştirilmesi bu 
duruma bir başka örnektir.). “Sosyal değerlerle ilgili fıkralarda doğrudan öğüt 
vermek yerine yaşamdan hareketle dinleyiciye ya da okuyucuya değerlerin 
nasıl algılatılması gerektiği sezdirilmeye çalışılır.” (Batur vd., 2012: 585). 


Fıkraların şahıs kadrosunda ise Nasreddin Hoca'nın dışında şu kişiler 
vardır: Hoca Nasreddin'in arkadaşı, Timurlenk, vezir /vezirler, köpek, 
Ependi'nin oğlu, it enikleri, görenler, Ependi'nin akrabalarından biri, komşu, 
tüccar, deve, eli sopalı biri, padişah, öğrenciler, kadı, Ependi'nin hanımı 
/karısı, köy halkı /köylüler, bir adam /adamlar /biri, kurbağa, boşboğaz, 
Ependi'nin yolda rastladığı kimseler ve aktar. 


Bu şahıs kadrosu ile fıkraları incelediğimizde Nasreddin Hoca'nın 
bilhassa toplumdaki yönetici ve zengin kesime her daim üstün gelerek, 
onların gücünü kırdığı görülmektedir. Adil olmayan kadı, haram yollarla para 
kazanan tüccar, baskı ile devleti yöneten idareci Nasreddin Hoca'nın 
nezdinde tenkit edilir. Bu da zaman zaman idarecilerin baskısı altında kalan 
kimselerin, bizatihi kendilerinin çıkıp eleştirmelerine imkân olmadığından 
Nasreddin Hoca yoluyla mizahı kullanarak duygu ve düşüncelerini ifade 
ettiklerini gösterir. Sıradan insanlar da Nasreddin Hoca fıkralarında kendine 
yer bulur. Bu kimselere ekseriyetle ders veren Ependi, bazen de toplumu 
rahatsız edici tipleri eleştirir. Bu vesileyle de Türkmenistan halkının 
Ependi'nin zekâsı ile bazı meseleleri ve kişileri yargıladığını görüyoruz. Tüm 
bunlar da mezkür fıkralarının eleştiri işlevini göstermektedir. 


İncelediğimiz fıkraların ekseriyetinin diyalog yapısında kurulduğu 
görülmektedir (Bkz. 5, 7, 12, 16, 20, 25, 41,42 vb.) Karşılıklı konuşmalar 
halinde verilen bu fıkralarda genellikle son söz Nasreddin Hoca'ya aittir. 
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Bazı fıkralar ise Anadolu sahasındaki fıkraların kuruluş unsurları ile 
benzerlik gösterir. Birbirinin varyantı olacak kadar yakınlık gösteren bu 
fıkralardan biri şöyledir: 


Anadolu Sahasında 


Nasreddin Hoca'ya meğer günlerde bir gün bir kimesne gelüp: 
“Hoca! Lutf edüp var, fülan kimesnenün kızını bana dileyüver.” demiş. Hoca 
dahi varup kızı kendüye dilemiş. Badehu ol kimesne gelüp Hoca'ya demiş ki: 
“Niçe oldı? Kızı bize verürler mi?” Hoca dahi demiş ki: “Vallahi'l-azim! 
Bürazer! Bana dahi gücile verdiler. ” demiş. (Duman, 2008: 217) 


Türkmenistan Sahasında 


Şehir pazarında üzüm çubuklarının fiyatı çok ucuz olduğu haberi 
çabucak alıcılara duyulur. Müşterilerden birisi Ependi'nin yanına gelip, 
fiyatı daha da aşağıya indirmek için aracılık etmesini ister. Ependi bunun 
üzerine satıcının yanına giderek bir şeyler söyler. 


Neticeyi merak eden müşteri gelince Ependi: “Tam senin istediğin 
gibi oldu. Fakat biraz uğraştırdı. Satıcıyı kandırdım. Hatta senin istediğinden 
epeyce ucuz oldu. Bütün bunları sadece senin hatırın için yaptım. Nasıl 
beğendin mi?” der. 


Müşteri sevincinden hoplamaya başlar. O anda Ependi: “Bu arada 
kendimi de ihmal etmedim. Inşaallah kusuruma bakmazsın. ” der. 


Adam: “Aman Ependi bu da ne demek. Hangi ahmak kendi menfaatini 
unutur? Söyle bakalım ne yaptın? ” 


“Çubuklar ucuz olduğu için hepsini kendim satın aldım!”. (Özkan, 
1999: 315), 


Tüm bu özellikleri ile Nasreddin Hoca Türkmenistan sahasında 
kendine münhasır bir yer edinmiştir. Görülüyor ki ortam ve anlatıcı etkisine 
bağlı olarak bu sahada bazı fıkralar dönüştürülmüş yahut yeni fıkralar 
meydana getirilmiş, bazı fıkralar ihtiyaç duyulduğunda başka tiplerden 
aktarılmak suretiyle Hoca'nın kimliğine uydurulmuş, bazıları ise farklı Türk 
boylarından alınmıştır. 
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2.2. Tespit Edilen Fıkraların Mizah Teorileri Açısından İncelenmesi 


Platon, Darwin, Descartes, Kant gibi birçok isim mizah kavramı 
üzerine fikir yürütmüştür. Batı kaynaklı görüşler mizahın M.Ö. 4. ve 5. yy'e 
Yunanistan'a kadar uzandığından bahseder. Latince de “humere” olan mizah, 
nemli anlamına gelmektedir. İsim hali “umor”, nemli ya da sıvı anlamındadır. 
Bu iki kelime, akıcı ve ıslaklık anlamında olan Yunancadan türemiştir. Bu 
sıvı ise insanda gülmeyi sağlar (Cavanaugh, 2002: 14; Yardımcı, 2010: 2). 


Türkçe karşılığı “gülmece? olan bu kelimenin yaygın kullanımı 
“mizah'tır. Bu kelime ise dilimize Arapçadan geçmiştir. Kelimenin tanımıyla 
ilgili olarak çok farklı görüşler bulunmakla birlikte mizah gülmenin sanatsal 
bir yönü olarak ifade edilebilir. 


Mizahın tanımı yapılmaya çalışılırken mizahla ilgili teoriler de 
gelişmiştir. Genel olarak bu teoriler üç başlık altında toplanmaktadır. Bu 
teoriler üstünlük teorisi, uyumsuzluk teorisi ve rahatlama teorisidir. 


Nasreddin Hoca fıkralarının en temel işlevlerinden biri de “güldürme- 
eğlendirme'dir. Hatta bu işlevin en belirgin görüldüğü ürünlerin başında 
Nasreddin Hoca fıkraları gelmektedir denebilir. 


Biz de bu bağlamda Türkmenistan'da olan ve Anadolu sahasında 
olmayan Nasreddin Hoca fıkralarını bu üç teoriyi temel alarak incelemeye 
çalışacağız. Hemen başında belirtmek gerekir ki Zülfikar Bayraktar'ın da 
ifade ettiği üzere Nasreddin Hoca fıkraları hayatın içinden olması hasebiyle 
tek bir bakış açısıyla izah etmek güçtür (Bayraktar, 2010: 381). Bununla 
birlikte yine bu teorilerin tamamen mizahı karşıladığını iddia etmek mümkün 
olmadığı gibi bir fıkra birden çok mizah teorisinin başlığı altına 
uyabilmektedir. 


2.2.1. Üstünlük Teorisi 


Platon ile başlayan Aristoteles ve Hobbes tarafından geliştirilen 
Üstünlük teorisi en eski teorilerden biridir. Platon gülmeyi, bir kişinin 
diğerleri üzerinde üstünlük kurma isteğinin ifadesi olarak tanımlar. Ona göre 
gülmenin temelinde kendini bilmeme yatar. Kişi kendini olduğundan daha 
akıllı, daha zengin, daha namuslu sandığı surece komiktir. Zira Aristoteles'in 
de ifade ettiği gibi eğer insanlar gerçek hayatlarından daha iyi olarak 
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tanıtılırlarsa onların hataları tragedyanın konusu olur (Türkmen, 1999; 23- 
24). 


Hobbes'a göre mizah, bizim daha önceki halimizle ve başkalarıyla 
kendimizi kıyasladıktan sonra kendimizi aniden daha üstün görmemizden 
doğar. Bu görüşe göre bir zafer kazanıldığında gülme işin içine girer. Bir 
bakıma gülme kendimizi kutlamakla yakından ilintilidir (Türkmen, 1999: 
24). 


Bu görüş; gülmenin temelini meydana gelen komik bir durumun 
ardından birinin diğerine olan zaferinde görmektedir. Bir başka deyişle; 
insanlar birinin düştüğü komik duruma gülerken, kendilerini o durumun 
dışında tutarak üstünlük duygusuyla hareket ederler. Aristotales, gülmenin 
güçsüz ve çirkinlere karşılık doğduğunu söyler. Kişi kendi üstünlüğü ile 
karşıdakinin bedensel ve zihinsel kusurlarını karşılaştırır (Coughlin, 2002: 
19, Konning ve Weiss, 2002: 2; Yardımcı, 2010: 22). 


Bu teoriye göre; gülme isteği fiziksel biçime girerek otuz iki dişin 
birden görünmesi durumu söz konusu olur. Çünkü gülmenin temelinde, bir 
düşmana fiziksel bir meydan okuma ya da bir gözdağı vardır. Gülerken 
dişlerin böyle görünmesi, köpeklerin saldırgan davranışlarında olduğu gibi, 
bir kişinin cesaretini kanıtlama, üstünlüğünü gösterme yoludur. (Morreal, 
1997: 12). 


İnsanın kendisine gülmesi ile ilgili olarak da Rapp, “Kendi kendimize 
gülerken, mesela çocukluk resimlerimize bakarken gülmemiz gibi, tam 
anlamıyla ikinci benliğimizle özdeşleşmediğimiz için, o benliğe güleriz. 
Kendi saçmalıklarımıza gülerken daha fazla güleriz. Çünkü yapan da gülen 
de biziz” der (Türkmen, 1999: 27). 


Üstünlük teorisinde duygu yönü daha ağırlıktadır. Eğlence, zafer 
kazanma duygusu ve galibiyetten dolayı insanın kendi kendini kutlaması ile 
ilişkilidir (Türkmen, 1999; 28). 


Nasreddin Hoca fıkralarında da bu teoriye uyan birçok fıkra 
bulunmaktadır. Tespit ettiğimiz kırk dört fıkra için de bu durum geçerlidir. 


Örneğin; 12. numara ile verdiğimiz “Dessan Anlatma” isimli fıkrada 
öğrenciler Ependi ile alay ederek: “Ependi, ne kadar bilgili, ne kadar çok 
yaşamış olsan da âlimlerin bildiklerini bilmiyorsundur.” derler. Ependi'nin 
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buna karşı çıkması üzerine öğrenciler ondan bir dessan söylemesini isterler. 
Ependi'nin dessan anlatmaya başlaması ile öğrenciler mağlup olur, ependi ise 
üstün gelir. Burada öğrencilerin durumunda olmayışımız ve temsil yeteneği 
kazanan Ependi'nin verdiği cevap ile üstün gelmesi bizde de gülmeye neden 
olur. 


18. numara ile verdiğimiz “Boşboğaza Öküz Deme isimli fıkrada 
Ependi eşeğini önüne katıp giderken yolda bir boşboğaz: “Behey Ependi iki 
kişi olup nereye gidiyorsunuz?” diye sorar. Ependi ile dalga geçen bu kişi, 
onu küçük düşürmeye çalışır. Ancak fıkranın sonu gidişatın ani olarak tersine 
dönüp Ependi'nin üstün gelmesi ile biter. Ependi: “Siz şimdi şununla tam 
sütkardeşi gibi ayak uydurup yürüyüverin. Benim şurada azıcık işim var. 
Bittikten sonra arkanızdan yetişir her şeyi olduğu gibi söylerim.” diyerek 
muhatabını yener. İnsanın kendinde olmayan; ancak başkalarında bulunan 
hatalar ve zaaflar gülmeye neden olduğu için daha isimlendirmede boşboğaz 
olarak ifade edilen kişi zaafları ve hataları olan biridir. Bu yönüyle de Ependi 
ile alay etmek ister. Ancak Ependi'nin, onun bu zaafını ortaya çıkarıp, hazır 
cevaplılığı ile onu yenmesi ve dalga geçmesi bir önceki halinden daha iyi bir 
duruma gelerek üstün gelmesini sağlar. 


Yine 28. numara ile verdiğimiz “Oğlun Olurum Deme” isimli fıkrada 
Biri Ependi'nin üzerine gülmek maksadıyla: “Senin annenin ölmesine çok 
üzüldüm, ölmeseydi ben onunla evlenirdim ve seni de evlat edinirdim, sen de 
benim oğlum olurdun.” der. Ancak Ependi'nin bu gidişat içinde “Kolay, sen 
kızına bana verirsin, ben de senin oğlun olurum.” diye rahat cevap vermesi 
onun üstün gelmesine neden olur. Ependi, kendisine karşı saygısız bir şekilde 
davranan kişiyi zekice vermiş olduğu cevap ile yenmiş ve gülünç duruma 
düşürerek bir nevi onu cezalandırmıştır. Kendisi ise üstün duruma geçmiştir. 


İncelediğimiz bu üç fıkradan yola çıkarak Nasreddin Hoca, kendini 
olduğundan daha zeki ve bilgili gören kişilerin bu eksikliklerini ortaya 
çıkararak üstünlük sağlar. Dolayısıyla kendini bilmeyen kişilerin komikliği 
bu fıkralarda nazara verilir. 


Bu yönüyle baktığımızda incelediğimiz kırk dört fıkrada Nasreddin 
Hoca'nın üstün geldiği tipler; Timurlenk, padişah, vezir, boşboğaz, arkadaşı, 
biri /bir adam, öğrenciler, köylüler, aktar ve oğludur. 
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Görüldüğü üzere Nasreddin Hoca bilhassa padişahlar, vezirler, hanlar 
gibi güç sahibi ve idareci sınıfından kimselerle karşı karşıya gelmiştir. Bu 
otoritelerden ve idarecilerden biri, belki de en önemlisi Timur'dur. O, 17. 
yüzyılda yaşamış biri olmasına rağmen Nasreddin Hoca ile kaynaşmış ve 
birden fazla fıkra metninde kendine yer edinmiştir. Üstünlük teorisi 
açısından da en önemli örnekleri şüphesiz Timur fıkraları teşkil eder. 
Türkmenistan fıkralarında Timur Teymirlen veya Teymir olarak geçer. 


Muhatapları ne kadar güçlü de olsa Nasreddin Hoca hiçbir zaman 
kendine güldürmez. Daima durumu kurtaracak bir çıkış yolu bulup üstünlüğü 
elde eder. Bazen de kendini bulunduğu durumdan daha üstün gösteren 
davranışlar sergiler. Tüm bunlar da üstünlük teorisinin tarifine aynen uyar 
(Türkmen, 1999: 26). 


2.2.2. Uyumsuzluk Teorisi 


Uyumsuzluk teorisinde temel düşünce, daha genel ve daha basittir. 
Tabiatta var olan her şeyin yani nesnelerin ve hatta olayların belli kalıpları ve 
belli düzenleri vardır. Biz bu düzen içinde yaşarız. Bu kalıbın veya düzenin 
bozulması veya aksaması ise gülmeyi meydana getirir. Bu görüşü ilk defa 
Aristo Retorik adlı eserinde ileri sürmüştür. Ancak Aristo, Üstünlük teorisine 
ağırlık verdiğinden, Uyumsuzluk üzerinde fazla durmamış ve sadece, 
“İnsanlar üzerinde belli bir beklenti yaratıp, sonra beklenmedik başka bir 
sonuçla karşılaştırmak onları güldürmüştür.” şeklinde kısa bir temasla 
yetinmiştir. Bu fikir daha sonra, özellikle Kant ve Schopenhauer tarafından 
geliştirilmiş James Beattie tarafından 18. yüzyılda sistemli hale getirilmiştir 
(Türkmen, 1999, 28). 


Kurama göre öykünün mantıklı gidişindeki ani sapma bir 
uyumsuzluktur. Bu uyumsuzluk ise gülmeye yol açar. Bir atletizm 
müsabakasında atletlerden birinin pistte koşarken geriye dönüp ters yönde 
koşması, uyumsuzluk teorisini izah etme açısından iyi bir örnektir (Güler- 
Ufuk Güler, 2000: 243). 


Örneğin 7. numara ile verdiğimiz “Alışkanlık Olması” isimli fıkrada 
Ependi'nin akrabalarından biri ağır hastadır. Konu komşu ziyarete gelmiştir. 
Gelenek olarak hastanın durumu Ependi'ye sorulur. Hikâye buraya kadar 
mantıklı bir gidiş içerisinde iken; Ependi'nin soruya “Hüdaya şükür artık 
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tezce ölür.” şeklinde cevap vermesi ile ani bir sapma gerçekleşir. Verilen 
cevap mevcut duruma uygun düşmez. Tüm bunlar da gülmeye neden olur. 


Yine 29. numara ile verdiğimiz “Ependi'nin Karısının Kendini 
Asması” isimli fıkra şu şekildedir: 


Ependi'nin karısı kendisini asmış. Komşuları bu durumu ona 
söylemişler. Ependi olay yerine varıp, ağaçta asılı duran karısına şöyle 
demiş: “Keşke hep ağaçlar bunun gibi meyve verseydi.” (Rahmankulov, 
1998: 44). 


Ependi'nin karısının kendini asması trajik bir durumdur. Toplumun 
beklentisi Ependi'nin üzülmesi şeklindedir. Olay belli bir kalıp ve mevcut 
düzen halinde seyrederken Ependi'nin cevabı bu beklentilerin dışında ve 
mevcut kalıplara uymayan bir uyumsuzluk halindedir. Bu da komiği 
oluşturan unsurdur. 


2.2.3. Rahatlama Teorisi 


“Gülme teorilerinden biri de rahatlama teorisidir. Sıkıntıdan, stresten 
kurtulmaya ve rahatlamaya ağırlık veren bu teori, üstünlük ve uyumsuzluk 
teorileri ile birleşen bir alana sahiptir. Mesela, tehlikenin ortadan kalkması ile 
duyulan rahatlama veya önceki durumumuzdan daha iyi bir halde 
bulunmamızın verdiği duygu “gülme?” sebebidir diyen üstünlük teorisi ile 
rahatlama teorisi aynı alanda birleşmektedir.” (Türkmen, 1999, 31). 


İlk defa Descartes (1649) tarafından tarif edilen bu teoriye göre gülme 
bir kötülüğü karşı kayıtsız olduğumuzda veya ondan bize zarar gelmeyeceğini 
anladığımızda meydana gelen sevinçtir (Türkmen, 1999: 31). 


Artan gergin bir enerjinin rahatlamaya ihtiyaç duymasıyla ya da 
insanın bu enerjiye ulaşmasıyla komik bir olay ortaya çıkar. Gerginliğin daha 
da artması, gülünçlüğü ortaya çıkarır ve gerginliğin artması da komedinin 
artmasına neden olur (Yardımcı, 2010: 23; Susa, 2002: 57). 


Örneğin 32. numara ile verdiğimiz “Günahını Affettirmek isimli 
fıkrada Ependi, güzel bir kadın görmüş ve gözünü ayırmadan saatlerce onu 
seyretmiştir. Birkaç defa zorlasa da bakmamaktan kendini alamamıştır. 
Ependi'nin, toplumda kabul gören dini inanç gereği bir başka kadına bakması 
yasaktır. Bu yasak ise sinirsel enerji birikimine neden olur. Ependi'nin eve 
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geldiğinde saatlerce çirkin olan hanımına bakarak günahını affettirmeye 
çalışması ise rahatlamaya neden olmuştur. Toplumca ayıp sayılan bu 
münasebetler insanda birikmiş sinirsel enerji meydana getirebilir. Ependi 
fıkrasının bu durumu içermesi ve anlatılması ile biz de güleriz. Çünkü sinirsel 
enerji açığa çıkar ve rahatlama gerçekleşir. 


34. numara ile verdiğimiz “Orucu Bozma” isimli fıkrada ise Ependi 
yaşlanmıştır. Bir ramazan ayında o da oruç tutar. Ancak günlerin 
uzunluğundan dolayı, gün batıncaya kadar dayanamaz. Ağzı boğazı kurur, 
zor durumda kalır. John Morreall'a göre, “Herhangi bir yasak, bir kişinin, ne 
yasaklanmışsa onu yapma arzusunun artmasına neden olur ve bu hedefine 
ulaşamamış arzu, kendisini açığa çıkarılmamış sinirsel enerji olarak 
gösterebilir.” (Morreall, 1997: 32). 


Burada Ependi'nin oruç tutmakla mükellef olması, bu yüzden de 
yeme içmesinin yasaklanması ancak yaşlı vücudunun buna dayanamaması 
sonucu sinirsel enerji birikmiştir. Nihayetinde ise “Ne yapalım Tanrı öteki 
dünyada bundan daha ağır bir ceza vermese gerek.” deyip su içmiştir. 
Böylelikle yasağın ortadan kalkması sonucu rahatlama meydana gelmiştir. 


3. Sonuç 


Tarihi bir şahsiyet ve bir fıkra tipi olarak iki farklı profili bulunan 
Nasreddin Hoca, gerçek-tarihsel bir kişiden yola çıkarak oluşturulmuş ve 
geniş bir temsiliyete sahip bir fıkra tipidir. Bu yönüyle yaklaşık sekiz asırdır 
Türk kültür hayatında var olmuş ve bugünlerde sayısı bin altı yüze aşkın 
fıkrasıyla büyük bir etkinlik göstermiştir. O, Türk kültür tarihinde seçkin bir 
yere sahiptir. Gerek Türkiye'de, gerek Avrupa ve Asya'ya kadar Türklerin 
yaşadığı ve etkinlik gösterdiği hemen hemen bütün coğrafyalarda kendisine 
yer bulabilmiş ender şahsiyetlerden birisidir. Bu nedenle de dünyada hiçbir 
fıkra tipiyle karşılaştırılamayacak derecede evrenselliğe sahiptir. 


Etkinliğe ve yaygınlığa sahip olduğu yerlerden biri de 
Türkmenistan'dır. Kemine ve Esenpulat gibi fıkra tiplerinin bulunduğu 
Türkmenistan'da şüphesiz Nasreddin Hoca, en yaygın fıkra tipidir. Onun 
nereli olduğu tartışmaları bir tarafa, diğer Türk boylarında olduğu gibi 
Türkmenistan'da da bugün yaşamaya devam eden bir Nasreddin Hoca vardır. 
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Burada şunu belirtelim ki; Nasreddin Hoca fıkralarını tamamıyla 
vaktiyle belli bir tarih ve yerde yaşamış bir kişinin hayatının bir parçası olarak 
değil; bir fıkra tipine izafe edilerek uzun bir periyotta halk muhayyilesinde 
oluşmuş öyküler olarak değerlendirmek gerekir. Zira o, Türk kültürünün 
ortak hususiyetlerinin bir araya gelmesiyle manevi şahsiyet kazanmış, ortak 
yapı özelliklerini kendin de toplamıştır. 


M. Kaplan'ın da ifade ettiği üzere tipler içinden çıktıkları toplumla 
yakın münasebetler içindedir. Hayvancı toplumun ideal kahraman tipinin “alp 
tipi, ekincilikle uğraşan toplumun ideal tipinin “veli tipi” oluşu (Kaplan, 
2016: 9-10) tesadüfi değildir. Bu nedenle de Nasreddin Hoca tipi üzerine 
yapılacak olan çalışmalar, mevcut dönemde temsil edilen sosyal tabakanın 
analizine de imkân sağlayacaktır. 


Nasreddin Hoca fıkraların bir müşterek üretimin sonucu olması 
nedeniyle de sürekli ihtiyaca göre yeni üretimler söz konusu olabilmektedir. 
Ortam ve anlatıcı etkisine bağlı olarak Türkmenistan'da bazı fıkralar 
dönüştürülmüş yahut yeni fıkralar meydana getirilmiş, bazı fıkralar ihtiyaç 
duyulduğunda başka tiplerden aktarılmak suretiyle Hoca'nın kimliğine 
uydurulmuş, bazıları ise farklı Türk boylarından alınmıştır. 


Dört yüzden fazla Nasreddin Hoca fıkrası bu sahada anlatılmaktadır. 
Çalışmamızda bunların içinden kırk iki fıkranın Anadolu sahasında 
anlatılmadığını tespit ettik. Biz bu fıkraların tarihsel gerçekliğinin tespitinden 
ziyade; her ne zaman, nasıl ve nerede teşekkül ederse etsin “Nasreddin Hoca 
fıkrası? olarak kabul edilmesi gerektiğine inanıyoruz. 


İçlerinden bazılarının diğer Türk boylarında da anlatıldığı bu fıkralar; 
eğitme, eleştiri ve eğlendirme işlevi ile öne çıkmaktadır. Bizler çalışmamızda 
bu fıkraları mizah teorilerinden üstünlük teorisi, uyumsuzluk teorisi ve 
rahatlama teorisi açısında incelemeye çalıştık. 


İncelediğimiz fıkraların çoğunluğunun mizah teorilerinden Üstünlük 
Teorisi ve Uyumsuzluk Teorisi'ne uyduğu görülmekle birlikte bir fıkranın 
birden fazla mizah teorisine uyduğunu da ifade edelim. 


Zülfikar Bayraktar Nasreddin Hoca fikralarını mizah teorileri 
açısından incelediği doktora tezinde yapmış olduğu şu tespitler incelemiş 
olduğumuz fıkra tipleri içinde geçerlidir: 
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“Nasreddin Hoca fıkralarında (...) ortaya çıkan gülme sadece sıradan 
bir refleks değildir. Bu bilinçli bir gülmedir. Gülen kişi bu yolla kendini ve 
karşısındakini belli bir hoşgörü atmosferi içinde yargılar ve bu durumu yine 
hoşgörü ile çözüme bağlar. Bu durum, Türk milletinin kendisiyle barışık 
olduğunu, komplekslerinden arındığını, kendi eksikliklerinin farkına varıp 
buna gülebildiğini göstermektedir. Kişinin eksikliklerini fark etmesi, buna 
gülebilmesi ve bununla ilgili çözüm üretmeye çalışması sağlıklı bir zihnin 
sonucudur.” (Bayraktar, 2010: 379). 


İncelemiş olduğumuz bu kırk iki fıkrayı mizah teorilerine göre şu 
şekilde değerlendirebiliriz. 


Üstünlük Teorisi?ne uyan fıkralar şunlardır: Halı'nın Altına Para 
Bırakma, Öksürüğü Yarım Çıkarma, Isırılmaktan Korkma, Yemeğin Yarısını 
Köpeğe Verme, Hiç Götürme, Dessan Anlatma, Bir Yılda Dağı Yok Etme, 
Ependi'nin Kargışının Tutması, Boşboğaza Öküz Deme, Adam Olmayı 
Öğretme, Dünya'nın Eni ve Boyunu Sorma, Afyonun Etkisini Deneme, 
Oğlun Olurum Deme, Saçın Sakaldan Büyük Olması, Arkana Sahip Olma, 
Lokman ile Kasap Arasındaki Farkı Söyleme, Eşeğini Dövme, Çok Yemek 
Yeme, İki Eşeğin Yükünü Yükleme, İskender Zülkarneyn'in Annesini 
Söyleme. 


Uyumsuzluk Teorisi'ne uyan fıkralar şunlardır: Aynaya Bakma, 
Soğuğun Üşümesi, Alışkanlık Olması, Devenin Başını Kesme, İki Deveden 
Birinin Kaçması, Çömleği Kutuluğundan Beri Tanıma, At Nalı Bulunca 
Hayal Kurma, Ependi'nin Ekin Sularken Kurbağa Yakalaması, En Sonunda 
Gelinecek Yerin Mezarlık Olması, İnsanları Kandırma, Yağı Dökme, Ucuz 
Olunca Kendine Alma, Ependi'nin Karısının Kendini Asması, Bağ 
Sahibinden Yardım İsteme. 


Rahatlatma Teorisine uyan fıkralar ise şunlardır: 
Allah'tan Öküz İsteme, Ependi'ye Hata Yaptın mı Diye Sorulması, 
Ependi'nin Karısını Çok Beğenmesi, Günahını Affettirmek, Orucu Bozma, 
İştahını Sorma, Lokmana Kendini Şikâyet Etme, Yel Satma. 


Bu teoriler Nasreddin Hoca fıkralarındaki gülmeyi izah 
etmede önemli bir yere sahiptir. Yukarıda her bir fıkrayı bir teori altında 
vermiş olsak da bazı fıkraları birden fazla teori ile açıklamak mümkündür. Bu 
nedenle daha geniş çalışmalarla bir fıkra daha geniş perspektifle 
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incelenmelidir. Biz mevcut fıkraların sadece bir yönünü ele alarak “İnsanlar 
neden Nasreddin Hoca fıkralarına gülüyor?” sorusuna cevap bulmaya çalıştık. 
Bu sorunun cevabı özelde Türkmenistan, genelde ise Türk halkının neye 
güldüğünü de izah etmek açısından son derece önemli olacaktır. 
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'EKLER (Fıkra Metinleri) 


1. HALININ ALTINA PARA BIRAKMA 


Bir gün Hoca Nasreddin'in arkadaşı gelip ondan para ister. Hoca da yerdeki 
halıyı gösterip: “Şunun altından alabilirsin.” der. Adam birkaç gün sonra borç aldığı 
parayı geri getirir. 


Hoca: “Aldığın yere bırak.” der. Adam parayı bırakır gider. Bu olay bir iki 
kere devam eder. Son borç istemeden sonra tekrar para geri getirilir ama halının 
altına konmaz. Konuyormuş gibi yapılır cebine geri atılır. Birkaç gün sonra adam 
gelip tekrar borç para ister. Hoca: “Şu halının altından al.” der. Adam halının altına 
bakıp parayı bulamayınca: “Burada para mara yok.” der. Hoca da: “Eğer bırakmış 
olsaydın orada olacaktı.” diye karşılık verir. (Duman, 2008: 548) 


2. ÖKSÜRÜĞÜ YARIM ÇIKARMA 


Emir Timur, Efendi'yi hiç mat edemiyormuş. Bir gün vezirlerine: “Kim 
Nesreddin Efendi'yi mat ederse ona memleketin yarım vergisini vereceğim.” demiş. 
Vezirler üç gün- üç gece müzakere ettiler ve Ependi'yi saraya, misafirliğe davet edip: 
“Efendim, bize yarım öksürük lâzımdır. Lütfen şimdi yarım öksürünüz.” demişler. 


Ependi bir dakika bile düşünmeden sofradaki helva bıçağını almış, bıçağın 
ağzını kendi ağzına koyup öksürmüş ve “Buyurun, isterseniz orasını alınız, isterseniz 
burasını.” demiş (Duman, 2008: 548). 


! Bu bölümde fıkraların başlıklarını fiil esasına göre yaptık. 
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3. ISIRILMAKTAN KORKMA 


Ependi, bir gün, mezarlığın yanından geçerken bir koca köpeğin mezar 
taşma çıkmakta olduğunu görünce, asasıyla ürkütüp kaçırmak ister. Köpek dönüp 
hırlayınca, Ependi ısırılmaktan korkarak: “Affedersiniz, bilmiyordum, o mezar sizin 
sülâleye mi aitti?” demiş (Duman, 2008: 548). 


4. AYNAYA BAKMA 


Ependi, bir gün bir ayna bulur. Aynaya bakınca kendisini görüp: “Yahu bu 
ayna senin miydi? Ben yolda sahipsiz yatan bir şey sandım. Senin ise alabilirsin.” 
deyip aynayı yola atar (Duman, 2008: 548). 


5. SOĞUĞUN ÜŞÜMESİ 


Bir gece yatarken Ependi'nin oğlu çok üşür. Dayanamaz Ependi'yi' 
uyandırarak: “Baba, soğuk da üşür mü acaba?” diye sorar. Ependi: “Yok oğlum, 
soğuk üşümez, deyince oğlu: “Üşümüyorsa ne diye benim yorganımdan içeri 
giriyor.” karşılığını verir (Duman, 2008: 548-549). 


6. YEMEĞİN YARISINI KÖPEĞE VERME 


Bir gün Ependi'yi akşam yemeğine çağırırlar. O, önüne konulan iki tabak 
pilavdan birisini arkasına döker. İt enikleri üşüşerek pilavı yerler. Bunu görenler: 
“Yahu Ependi, bu ne biçim iş?” diye sorarlar. 


Ependi, pilavın yenildiğini görüp: “Kalan kaymak ite akşam yemeği olur, 
derler.” diye karşılık verir (Duman, 2008: 549). 


7. ALIŞKANLIK OLMASI 


Ependi'nin akrabalarından biri ağır hastaymış. Konu komşu onu ziyarete gelip: 
“Ependi, hastanın durumu nasıl?” diye sorarlar. Ependi: “Bir iki gün öncesine kadar 
biraz iyiydi. Fakat Hüda'ya şükür artık tezce ölür.” der. Ziyaretçiler şaşırarak: “Ependi, 
bu Hüda'ya şükür de ne demek oluyor şimdi?” derler. Ependi ise: “Yani bir alışkanlık 
işte. İnsanlar başlarına kaza geldiği zaman hep bu sözü söyledikleri için ben de 
tekrarlıyayım dedim ama galiba olmadı.” diye karşılık verir Duman, 2008: 549). 


8. DEVENİN BAŞINI KESME 


Ependi, bir gün devesine binip tüccarlarla beraber bir memlekete doğru yola 
çıkar. Devesi yolda ürkerek onu düşürür. Ependi deveyi çökertir, kılıcıyla hayvanın 
başım keser. Arkadaşları: “Ependi ne yaptın böyle?” diye sorarlar. 


Ependi onlara: "Bunun aklı başındadır. Başını kesmezsem beni gene 
düşürür.” der (Duman, 2008: 549). 
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9. İKİ DEVEDEN BİRİNİN KAÇMASI 


Ependi bir gün iki deveyi yedekleyip başka bir köye götürüyorken yolda 
bakar ki arkadaki devenin ipi kopmuş ve ortalıktan kaybolmuş. Ependi bir süre 
kaybolan deveyi arar, bulamayınca geriye döner ve diğer deveye: “Arkadaşının 
kaçtığını neden söylemedin.” diye bağırır ve onu dövmeye başlar (Duman, 2008: 
549). 


10. HİÇ GÖTÜRME 


Bir gün, Nasreddin Hoca, heybesinin iki gözünü da küçük cam oyuncaklarla 
doldurup pazara giderken önüne çıkan eli sopalı biri, sopasıyla heybenin bir tarafına 
vurarak: “Pazara ne götürüyorsun?” diye sormuş. Hoca: “Heybenin öbür gözüne de 
vurursan hiçbir şey.” demiş (Duman, 2008: 550). 


11. YEL SATMA 


Ependi bir köye imam olur. Ramazan gelir. Köylüler anlaşarak ekinlerin 
verimsiz olduğunu bahane ederek Ependi? ye fitre vermemeyi kararlaştırırlar. Ependi 
buna çok öfkelenir. Harman savrulma zamanı: “Böyle yaparsanız ben de size yel 
vermem. Çeçinizi nasıl savurursanız savurun. Bakalım kim kazanacak?” diyerek 
harman yerinin kuzey tarafındaki bayırın üstüne büyük bir savan gerer. Ependi'nin 
bahtından akşama kadar rüzgâr esmez. Aksine göğe beyaz bulutlar sarar. Çiftçiler 
telaşlanmaya başlar. 


Onlardan biri: “Ben Ependi'ye geçen senekine göre iki kat fazla fitre 
vereceğim.” der. Bunun üzerine Ependi savandan küçük bir delik açar. Çiftçi kendi 
çeçine ulaşınca rüzgâr esmeye başlar. Sevinerek tınazını savurmaya başlar. Böylece 
taneyi ayırdıktan sonra arabasına yükleyip evine doğru gider. Komşuları bunu görüp 
harman yerine doğru koşmaya başlarlar. Görürler ki yaprak kıpırdamıyor. Rüzgâr 
kesilmiş. 


Çiftçiler: “Böyle boşuna koşturmayalım, doğru Ependi'nin yanına gidelim, 
ne gerekiyorsa verelim de biraz yel isteyelim.” derler. Ependi'ye gelerek fitrelerini 
fazlasıyla ödeyeceklerini söz vererek borç yel satın alırlar. 


Ependi: “İhmal etmeyin! Ahd edip söz verdikten sonra sözünüzden 
dönmeyin. Allah sizin buğdayınızı yer ile yeksan ettikten sonra boş elle bana 
gelmeyin.” diye nasihat eder. 


Çiftçiler buğday vereceklerine dair yemin ederler. Ependi savanın gidip her 
harmana doğru bir delik açar. Herkes harmanına doğru koşar. Rüzgâr az çok esmeye 
başlar. Kısacası çiftçiler tınazı savurarak bol ürün alırlar. Ependi'ye de vaat ettikleri 
buğdayı verirler. Böylece Ependi yıllık zahiresini alır. Topladığı buğdayları arabaya 
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köye doğru hareket eder. Çiftçiler ile “Kuyular? pınarının başında dua ederek 
vedalaşır. Sonra ayrılırken: “Şunu iyi bilin ki “Allah el ile alamadığını yel ile alır.” 
Derler. Sözü geçen obada hala yelin satıldığına dair rivayetler söyleniyormuş 
(Özkan, 1999: 167-169). 


12. DESSAN ANLATMA 


Bir gün Ependi'nin yanına öğrencileri gelip: “Ependi, ne kadar bilgili, ne 
kadar çok yaşamış olsan da âlimlerin bildiklerini bilmiyorsundur.” derler. 


Ependi onlara: “Neden bilmezmişim? Biliyorum.” diye karşı çıkar. O zaman 
öğrenciler: “Hadi öyleyse bir dessan söyle dinleyelim.” derler. Ependi hiç düşünmeden 
çarçabuk bir ruzi, Serv cangallığına sefer kıldım ve ez anha dokuz böri nazar kıldım. 
Bir kaçını orada zede yıkdım. Bazısı ise ekin tarlasına vurup gitti.” diye dessan 
söylemeye başlar. Öğrenciler bunu işitip pek memnun olurlar. Ependi'nin gerçekten 
âlimliğine inanırlar (Özkan, 1999: 55) 


13. ÇÖMLEĞİ KUTULUĞUNDAN BERİ TANIMA 


Bir gün Ependi'nin komşusunun çömleği çalınır. Çömlek sahibi onu bir 
hırsızın elinde görür. O hırsızı tutup, kadıya götürür. Şahit olarak da Ependi çağrılır. 
Kadı Ependi'ye “Sen şu çömleğin komşunun olduğunu nasıl ispat edeceksin?” diye 
sorar. 


Ependi: “Çok kolay. Ben bu çömleği çok evvelden beri tanıyorum. O ilk 
önce küçücük bir kutuydu. Sonra sahibinin elinde büyüyüp çömlek oldu. Ben onu 
küçücük kutuluğundan beri tanıyorum.” diyerek ikna etmeye çalışır (Özkan, 1999: 
55-56). 


14. AT NALI BULUNCA HAYAL KURMA 


Ependi, bir gün sokakta yürürken at nalı bulur. Evine gelince hayal kurmaya 
başlar. “İlk önce tavla yapmalı, sonra at almalı, daha sonra ise seyis tutmak gerek.” 
diye düşünerek evin avlusuna uzunlamasına ve enine ip ile ölçüp kazıklar çakar. 
Bütün gece boyunca “Ahır yapmalı, çul tedarik etmeli, seyis tutmalı, saman gerek, 
yem almalı.” diye hiç uyumadan dolaşır durur. 


Hanımı: “Niye uyumuyorsun?” deyince: “Atın nalını buldum. Şimdi de at 
almayı düşünüyorum.” der. O zaman hanımı: “Vay işgüzar vay! Nal bulunca iş 
bitiyor mu? Kalan şeyleri ne yapacaksın? Beni satıp da mı alacaksın?” der. Ependi: 
“Onu da düşündüm. Bir şey etmiyor ki hanım.” diye cevaplandırır. (Özkan, 1999; 
133). 
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15. BİR YILDA DAĞI YOK ETME 


Ependi kıtlık yılları hali vakti yerinde bir köye uğrar. Köyün kuzey tarafında 
yüksek bir dağ bulunmaktaymış. Bu dağ öteden beri köye doğru esen serin rüzgârın 
önünü tutuyormuş. Bu yüzden yaz ayları köyün havası çok bunaltıcı olurmuş. Ependi 
köy halkına dönerek: “Eğer isterseniz, ben bu dağı yerinden oynatabilirim.” der. 


Halk sevinerek: “Bunu yapabilirseniz çok sevinir, size ihsanlarda 
bulunuruz.” diye etraftan bağırırlar. Ependi: “Anlaştık. Tam bir yıl sonra bu dağı 
yerinde yok bilin. Ancak o vakte kadar beni lezzetli yemeklerle besleyeceksiniz. 
Böyle işler, güç kuvvet ister.” der. Köy halkı teklifi kabul eder. Ependi'yi bir yıl 
boyunca da dana gibi beslerler. Vaat edilen gün gelince Ependi: “Haydi, dağı 
kaldırıp, benim sırtıma koyun!” der. 


Halk: “Yahu Ependi, sen aklını mı yitirdin. Biz dağı nasıl kaldırıp senin 
sırtına koyalım?” derler. Ependi de: “Bu kadar insanın kaldıramadığı dağı benim 
kaldıramayacağıma aklınız çatmıyor mu?” der. (Özkan, 1999: 143). 


16. EPENDİ'NİN KARGIŞININ TUTMASI 


Bir adam şakalaşmak için devamlı Ependi?ye takılırmış. Ona çok çektirmiş. 
Bir gün daha da ileriye giderek Ependi'nin yirmi yedi yıldır kullandığı badem 
ağacından yapılmış bastonunu kırar. Ependi bu işe çok üzülür. O: “Ben bu bastonu 
yıllardır kullanıyordum. Sanki benim elim gibiydi. Sen benim elimi kırdın! Onun 
için senin de ayağın kırılsın! Benim kargışım ya bir hafta ya da kırk gün, en geç bir 
sene sonra tesirini gösterir.” der. 


O adam utanarak ne diyeceğini şaşırır. Bir şeyler sayıklayarak kapıdan 
çıkacağı zaman ayağı kayarak sırt üstü düşer. Sol ayağı kırılır. Korkusundan hemen 
tövbe eder. Ağlayıp emekleyerek Ependi'nin yanına gelir. Ependi'ye yalvararak: 
“Hani senin kargışın kırk gün sonra çıkıyordu? Daha çok az zaman geçti.” der. 


Ependi: “Kırk gün sonra çıkar. Bu ayağın senin kırk gün önce yaptığın işlerin 
cezasıdır. Bastonumu kırdığın için kırk gün sonra sağ ayağın da kırılacak. O zaman 
sen emekleyerek yürümek zorunda kalacaksın!” (Özkan, 1999: 181). 


17. İSTENİLEN ŞEYLERİ ERTESİ GÜN VERME 


Ependi, kendisinden istenilen her şeyi ertesi gün verirmiş. Ona niçin böyle 
yaptığını sordukları zaman ise: “Verdiğim eşyaların kıymetini iyice bilsinler, 
değerini anlasınlar!” diye böyle yapıyorum der. (Özkan, 1999: 183). 


18. BOŞBOĞAZA ÖKÜZ DEME 
Bir gün Ependi, kendi bağına gitmek için yola çıkar. Eşeğini önüne katıp 
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giderken, yolda bir boşboğaz önünden çıkar ve lüzumsuzca: “Behey Ependi iki kişi 
olup nereye gidiyorsunuz?” diye sorar. Ependi eşeğini gösterip: 

“Siz şimdi şununla tam sütkardeşi gibi ayak uydurup yürüyüverin. Benim 
şurada azıcık işim var. Bittikten sonra arkanızdan yetişir her şeyi olduğu gibi 
söylerim.” der. (Özkan, 1999: 209). 


19. EN SONUNDA GELİNECEK YERİN MEZARLIK OLMASI 


Ependi bir gün sokaktan geçerken bir onun sarığını alıp kaçar. Ependi sesini 
çıkarmadan kaçan adamın aksine mezarlığa doğru gider. Onu görenler: “Peki Ependi 
burada ne yapıyorsun?” diye sorarlar. 


“Bir adam benim sarığımı alıp kaçtı. Ben onu bekliyorum.” diye cevap verir. 
Bunun üzerine adamlar: “Sarığını alıp kaçan adamın burada ne işi var? Git onu başka 
yerde ara!” derler. Ependi ise: “Yahu kardeşler, onu niçin arayayım? Başka gidecek 
yeri yoktur. Yine sonunda geleceği yer burasıdır.” der. (Özkan, 1999: 249) 


20. ALLAH'TAN ÖKÜZ İSTEME 


Ependi”ye tarla sürmek için bir çift öküz lazım olur. Köylüler: “Sana gerçekten 
öküz lazımsa, Allah'tan iste.” derler. Ependi dağın eteğine gidip Allah'a yalvarır. 
Köylülerden biri de daha önce oraya varıp gizlenir. Ependi dağa dönüp “Ey Allah'ım!” 
deyince, orada gizlenen: “Söyle!” diye cevap verir. 


“Bana bir çift öküz ver.” 
“Vermem!” 
“Öküz vermezsen benden namaz, oruç bekleme. İstiyorsan canımı al!” 


Oradaki adam: “Namaz ve orucu yerine getirmeyeceksen al sana.” diye 
Ependi'nin üstüne bir kara taşı yuvarlayıp bırakır. Ependi güçlükle çekilip kurtulur. 


Bunun üzerine Ependi: “Ver desem vermezsin. Vur desem iki kere 
vuruyorsun. Sen nasıl Allah?sın!” diye söylenir. (Özkan, 1999: 257). 


21. ADAM OLMAYI ÖĞRETME 


Bir gün Ependi”ye; “Nasıl doğru adam olunur?” diye sorarlar. O zaman Ependi: 
“Bilenler konulunca dinlemek lazımdır. Eğer sizin sözünüzü dinlemiyorlarsa, 
ağzınızdan çıkanı kulağınızın işitmesi gerekir.” der. (Özkan, 1999: 261) 


22. DÜNYA'NIN ENİ VE BOYUNU SORMA 


Bir gün Ependi'ye sokaktan geçip giderken yolda rastladığı kimseler 
durdurup: “Ependi sen âlim adamsın, bizim tartışmamızı çözüver. Acaba Dünya'nın 
eni boyu kaç arşın?” diye sorarlar. O sırada öteden bir cenazeyi defnetmek için 
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mezarlığa götürüyorlarmış. Ependi tabutu göstererek: “Bu soruyu şu tabutta yatana 
sorun, o bilir.” der. “Bak ölçmüş, biçmiş, gidiyor.” (Özkan, 1999: 277). 


23. İNSANLARI KANDIRMA 


Bir gün Ependi, hanımı ile otururken bahse girip: “Ben şimdi köyün bütün 
insanlarını kandıracağım.” deyince; hanımı “Kandıramazsın.” der. Bunun üzerine 
Ependi dama çıkarak: “Ey ahali, köyün yukarı tarafında adak yemeği vardır. Duyduk 
duymadık demeyin. Hepiniz gidin ha!” diye gırtlağını yırtarcasına bağırır. 


Bütün insanlar onun sözüne inanıp, denilen tarafa giderler. Etrafta sadece 
hoca ile karısı kalır. Halkın toplanıp gittiğini gören Ependi: “Yahu hanım, haydi 
kabını al da önüme düş. Adak yemeği verildiği gerçek olmasın sonra.” der. (Özkan, 
1999: 289). 


24. YAĞI DÖKME 


Hanımı bir gün Ependi'nin eline bir akçe verip, onu yağ almaya gönderir. 
Ependi derin ve ayaklı büyük kâseyi alıp gider. Dükkâna varır, yağı alır. Fakat yağ 
kâseye sığmaz. Dükkân sahibi: “Hani kalan yağ için kabın var mı?” diye sorunca, 
Ependi: “Hepsini almıyorsa bu yüzüne de koy!” diye kâseyi ters çevirir. İçindeki yağ 
dökülür. O halde kâsenin alt ayaklarına konan yağı alıp evine gelir. 


Hanımı: “Ependi getirdiğin yağ bu mu?” diye sorunca, Ependi: “Bu 
tarafında da var!” diye kâseyi dönderir. Getirdiği yağ da dökülür. (Özkan, 1999; 
29T). 


25. AFYONUN ETKİSİNİ DENEME 


Ependi afyon insana çok neşe veriyor, duyar ve denemek ister. Aktara 
giderek afyon satın alır. Ağzına biraz afyon atarak hamama gider. Hamamda 
otururken şöyle düşünür. 


“İşte al sana neşe. Bırak neşeyi başını bile döndürmüyor. Yoksa satıcı beni 
kandırdı mı acaba? En iyisi satıcıya giderek bunun sebebini öğreneyim.” der. 


Daha sonra çırılçıplak haliyle aktarın yanına gelir: “Yahu, senin bana sattığın 
afyonun neşe filan verdiği yok.” der. 


O zaman aktar: “Neşe vermiyor olabilir. Fakat seni daha yeni doğmuş çocuk 
gibi çırılçıplak bırakmış ya!” diye cevap verir. (Özkan, 1999: 303). 


26. UCUZ OLUNCAKENDİNİ ALMA 


Şehir pazarında üzüm çubuklarının fiyatı çok ucuz olduğu haberi çabucak 
alıcılara duyulur. Müşterilerden birisi Ependi'nin yanına gelip, fiyatı daha da aşağıya 
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indirmek için aracılık etmesini ister. Ependi bunun üzerine satıcının yanına giderek 
bir şeyler söyler. 


Neticeyi merak eden müşteri gelince Ependi: “Tam senin istediğin gibi oldu. 
Fakat biraz uğraştırdı. Satıcıyı kandırdım. Hatta senin istediğinden epeyce ucuz oldu. 
Bütün bunları sadece senin hatırın için yaptım. Nasıl beğendin mi?” der. Müşteri 
sevincinden hoplamaya başlar. O anda Ependi: “Bu arada kendimi de ihmal 
etmedim. İnşaallah kusuruma bakmazsın.” der. Adam: “Aman Ependi bu da ne 
demek. Hangi ahmak kendi menfaatini unutur? Söyle bakalım ne yaptın?” 


“Çubuklar ucuz olduğu için hepsini kendim satın aldım!”. (Özkan, 1999; 
315). 


27. EPENDİ'YE HATA YAPTIN MI DİYE SORULMASI 


Bir gün başkadı, tüccar ve Ependi üçü bir araya gelirler. Söyleyecek bir şey 
bulamayan kadı ile tüccar, Ependi”ye takılmak isterler: “Çok konuşan, çok yanılır.” 
diye bir atasözü var. Peki Ependi sen vaaz ü nasihat ederken hiç yanılıp hata yaptığın 
oldu mu?” diye sorarlar. Ependi hiç düşünmeden: 


“Evet, bir defasında Kur'an'dan ayet okurken “kazaların ikisini unutan 
ateştedir.” diyeceğim yerde, “Kadı ateşte demişim.” Yine bir gün daha büyük bir hata 
yaparak: “Yalancının yeri cehennemdir.” diyeceğim yerde o “Tüccarların yeri 
cehennemdir.” demiştim.” diye söyler. 


Tüccar “Sana dokunma demedim mi?” der, gibi kadıya bakar. Kadı 
dayanamaz: “Biz seninle laf yarıştıramayız. İstersen veli, istersen bilgin olabilirsin. 
Bir bakıma şeytana ders veren hilekâr yahut gözleri kızarmış öfkeli öküz gibi gödek 
ve aptal da olabilirsin.” der. 


Ependi kadıya bakarak: “Hayır öyle değil; ilk söylediğin olabilir. Fakat 
hilekâr olamam. Çünkü sahtekâr olmak için başkadı olmak gerekir. Bir de şu tüccar 
kadar malım mülküm yok ki, aptallık edeyim.” der (Özkan, 1999: 318-319). 


28. OĞLUN OLURUM DEME 


Biri Ependi'nin üzerine gülmek maksadıyla ona: “Senin annenin ölmesine 
çok üzüldüm, ölmeseydi ben onunla evlenirdim ve seni de evlat edinirdim, sen de 
benim oğlum olurdun.” demiş. 

“Bu fikirdeysen henüz geç değil!” diye Ependi cevap vermiş. 


O, “Neden geç değil?” diye tekrar sorduğunda Ependi: “Kolay, sen kızına 
bana verirsin, ben de senin oğlun olurum.” diye rahat cevap vermiş (Rahmankulov, 
1998: 43). 
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29. EPENDİ'NİN KARISININ KENDİNİ ASMASI 


Ependi'nin karısı kendisini asmış. Komşuları bu durumu ona söylemişler. 
Ependi olay yerine varıp, ağaçta asılı duran karısına şöyle demiş: “Keşke hep ağaçlar 
bunun gibi meyve verseydi.” (Rahmankulov, 1998; 44). 


30. EPENDİ'NİN KARISINI ÇOK BEĞENMESİ 


Bir gün Ependi karısına: “Sen güzel, akıllı ve çiçek gibisin. Allah u Teâlâ 
seni yaratmamış olsa ben ne yapardım?” demiş. Karısı ona: “Allah u Teâlâ benim 
gibi iki tane yaratmış olsaydı ne yapardın diye sorduğunda: “İkisiyle evlenirdim.” 
diye rahatça cevaplamış (Rahmankulov, 1998; 44). 


31. BAĞ SAHİBİNDEN YARDIM İSTEME 


Bir gün Ependi bir bahçeye elma çalmaya girmiş. Büyük ve sert elmalardan 
sepetine doldurduğu zaman, bahçe sahibi gelmiş. Ependi onu görüp kaçmaya 
başlamış. Bahçe sahibi de düşmüş bunun peşine. Önüne duvar çıkmış. Ependi 
duvardan atlamaya çalışmış ama olmamış. O zaman da bağ sahibi peşinden gelmiş. 
Ependi ona: “Hadi çabuk ol da beni kaldır.” diye sahibinden yardım istemiş 
(Rahmankulov, 1998: 44-45). 


32. GÜNAHINI AFFETTİRMEK 


Ependi'nin çirkin bir hanımı varmış. Bir akşamüzeri Ependi saatlerce 
gözünü ayırmadan hanımını seyretmiş. Bu olaya şaşıran hanımı kocasına bakarak: 
“Ne oldu, niye beni böyle süzüyorsun?” demiş. 


“Bugün ben güzel bir kadın gördüm ve gözümü ayırmadan saatlerce onu 
seyrettim. Birkaç defa da kendimi zorlayarak bakmamak istedim ama olmadı. Şimdi de 
yaptığım günahı affettirmek için ona kaç saat baktıysam sana da o kadar gözümü 
ayırmadan bakacağım.” demiş (Rahmankulov, 1998: 43). 


33. SAÇIN SAKALDAN BÜYÜK OLMASI 


Ependi'nin saçı bembeyaz, sakalı ise simsiyahmış. “Neden senin saçın 
bembeyaz oluyor da sakalın simsiyah?” diye sormuşlar. Ependi rahatça: “Saçım 
sakalımdan yirmi yaş daha büyük.” diye cevap vermiş (Rahmankulov, 1998; 45-46). 


34. ORUCU BOZMA 


Ependi yaşlanmış. Bir ramazan ayında o da oruç tutmuş. Günlerin 
uzunluğundan dolayı, gün batıncaya kadar dayanamamış. Ağzı boğazı kuruyarak, 
şöyle demiş: “Ne yapalım Tanrı öteki dünyada bundan daha ağır bir ceza vermese 
gerek.” deyip su içmiş (Rahmankulov, 1998; 46). 
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35. ARKANA SAHİP OLMA 


Ependi ile sokakta gezen biri birden yellenmiş. O Ependi'ye yaptığını 
sezdirmemek için: “Evet şimdi ne yapalım?” diyecek olmuş. 


O zaman Ependi: “Şimdi herkes kendi arkasına sahip olmalıdır.” demiş 
(Rahmankulov, 1998: 46). 


36. İŞTAHINI OLMA 


Ependi'yi misafirliğe davet ederlerken: “Senin iştahın var mı?” diye 
sormuşlar. Ependi: “Bende tek bir şey var o da iştahtır.” diye cevap vermiş 
(Rahmankulov, 1998: 47). 


37. LOKMANA KENDİNİ ŞİKÂYET ETME 


Ependi, lokmana kendi kendisine şikâyet etmiş: “Benim üç tane karım var. 
Son zamanlarda belim ve sırtım ağrıyor. Ne yapabilirim? Hangi ilaç bana iyi gelir?” 
diye sormuş. 


Üç karından da boşanacaksın, en iyi ilaç odur.” diye cevap almış 
(Rahmankulov, 1998; 48). 


38. KASAP İLE LOKMAN ARASINDAKİ FARKI SÖYLEME 


Bir gün Ependi'ye: “Kasap ile lokmanın arasında fark var mı? diye 
sormuşlar. Ependi “Tabi ki var.” diye cevap vermiş. “Kasap önce öldürüyor, sonra 
derisini alıyor, lokman ise önce soyup sonra öldürüyor.” demiş (Rahmankulov, 
1998: 48). 

39. EŞEĞİNİ DÖVME 

Komşu köyden Ependi'nin evine misafir gelmiş. Ependi misafiri görür 
görmez eşeğini dövmeye başlamış ve “Keşke sen kaybolsan da ölsen de senden 
kurtulsam. Ben sana ne yüklemek istediysem, yükletmedin. Şimdi de beni yüzü kara 


ettin.” diye bağırıyormuş. Gelen misafir dayanamamış: “Ona vurma. O, getirmediği 
şeyi götüremez ki!” diyerek eşeğin tarafını tutmuş (Rahmankulov, 1998: 49). 


40. ÇOK YEMEK YEME 


Adamın biri misafirlikte hiç kimseye bakmadan çok yemiş ve hastalanmış. 
Ependi ona: “Neden böyle çok yemek yedin?” diye sormuş. “Bedava yemeği neden 
az yiyeyim. Yemek benimki değildi.” demiş. “Yemek senin olmayabilir. Ancak mide 
seninki değil mi?” diye Ependi sormuş (Rahmankulov, 1998: 49). 


41. İKİ EŞEĞİN YÜKÜNÜ YÜKLEME 


Padişah ile vezir ava giderken Ependi'yi de beraber götürmüşler. 
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Hizmetkârları ise onların peşinden yürüyerek geliyormuş. Hava sıcak olduğu için 
padişah ile vezir kaftanlarını çıkartıp hizmetkârlarına vermişler. Padişah: “Efendi 
benim hizmetkârlarımın kuvvetini gör, onların sırtına vurulan yük bir eşeğin yükü 
kadar var.” demiş. 


Ependi: “Haşmetmeap, onların sırtındaki yük söylediğinizden daha fazla, iki 
eşeğin yüküdür.” diye cevap vermiş (Rahmankulov, 1998: 182-183). 


42. İSKENDER ZÜLKARNEYNİN ANNESİNİ SÖYLEME 


Günlerden bir gün Timurlenk Efendi'ye: “Ey âlim sen her şeyi herkesi 
biliyormuşsun, İskender Zülkarneyn'in annesi kimdir?” diye sormuş. Efendi: 
“Padişahın karısıymış.” diye sükünetle cevap vermiş (Rahmankulov, 1998: 23). 
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Türk halk hekimliği, Türk halk biliminin diğer pek çok konusu gibi 
insan alışkanlıkları, yaşama biçimi gelişen teknoloji vb. unsurlara bağlı olarak 
yok olma tehlikesiyle karşı karşıyadır. Bu tehlikeye karşı ülkemizde Türk 
halk bilimi alanında çalışan akademisyenler, araştırmacılar, yazarlar halk 
kültürüne ve edebiyatına dair unsurları derleyip gelecek kuşaklara aktararak 
son derece önemli bir görevi üstlenmektedirler. Türk halk hekimliğine dair 
bu göreve hizmet eden ve yakın zamanlarda yayımlanan bir eser de Çukurova 
Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü öğretim 
üyelerinden Doç. Dr. Ayhan Karakaş'a ait “Değişim Sürecinde Osmaniye 
Halk Hekimliği” adlı kitaptır. 2016 yılının Mart ayında Karahan Kitabevi 
(Adana) yayınları arasından çıkan bu kitapta Osmaniye halk hekimliğini konu 
edinen Karakaş, Çukurova bölgesinde çok zengin bir halk kültürüne sahip 
olan ve bu özellikleri yörede koruyan Osmaniye'deki halk hekimliği ve buna 
bağlı uygulamaları derleyerek yazıya aktarmıştır. Akademik çalışma 
disipliniyle nesnel ve sade bir dille yazılmış olan eser Türk halk biliminin bir 
alt dalı olan halk hekimliğinin yöredeki uygulamalarını ve sorunlarını ele alan 
bilimsel bir kaynak olarak okuyucuyla buluşmuştur. 


Yazar, Önsöz |s. XV), Kısaltmalar (s. XVI ve bir Giriş (s. 1| 
sonrasında kitabın ana bölümünü oluşturan Osmaniye Halk Hekimliği 
Uygulamaları |s. 29) bölümünü Hastalıklar ve Tedavi Yöntemleri (s. 29), 
Osmaniye Halk Hekimliğinde Ocaklar (Uçuk, Sarılık, Nazar vs.) (s. 337), 
Aktarlık | s. 351)J ve Büyülük Nitelik Taşıyan Sağaltma Yöntemleri |(s. 351) 
olmak üzere dört bölüme ayırır. Sonrasında ise Sonuç |s. 355), Sözlü 
Kaynaklar | s. 365), Yazılı Kaynaklar |(s. 377), Genel Ağ Kaynaklar | s. 377), 
Osmaniye Halk Hekimliğinde Kullanılan Bitkiler (s. 393)J ve Saha Çalışması 
Fotoğrafları (s. 421) yer alır. 


Giriş bölümünde araştırma alanı olan Osmaniye ile ilgili genel bilgiler 
verildikten sonra araştırma alanının tarihine, coğrafi özelliklerine, nüfusu ve 
ekonomik yapısına, sosyo - kültürel yapısına dair bilgiler yer alır. Bu bölümde 
araştırma konusuyla ilgili yapılan çalışmalara da ayrıntılı olarak değinen 
Karakaş, daha sonra halk hekimliği kavramını ve Osmaniye halk hekimliği 
konusunu genel bir bakışla ele alarak araştırma konusunda oldukça yararlı 
bilgilere yer vermiştir. 


Kitabın ana bölümünü oluşturan Osmaniye Halk Hekimliği 
Uygulamaları adlı başlığın ilk alt başlığı olan Hastalıklar ve Tedavi 
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Yöntemleri bölümünde yazar, ağrı-sancı-ateş, enfeksiyon hastalıkları, iç 
hastalıklar, dış etkilerden oluşan hastalıklar, zehirlenme, deri hastalıkları, 
hareket sistemi hastalıkları, kbb-solunum sistemi hastalıkları, sindirim 
sistemi o hastalıkları, psikolojik rahatsızlıklar, kalp dolaşım sistemi 
hastalıkları, üriner sistem hastalıkları, göz hastalıkları, estetik amaçlı yapılan 
uygulamalar, diğer hastalıklar, ana çocuk sağlığı ile ilgili halk hekimliği 
uygulamaları ve hastalıklar için değişik uygulamalar başlıkları altında 
hastalıkları ve tedavi yöntemlerini ayrıntılı olarak ele almıştır. Ana bölümün 
ilk alt başlığında ele alınan bu başlıkların oluşturduğu hastalık gruplarının 
sonundaki değerlendirmeler ile bölümlerin tamamlandığı görülmektedir. 
Değerlendirmelerde halkın halk hekimliğine olan bakış açısı ile hangi 
durumlarda halk hekimliğine başvurduğu, hastalıklar karşısında hangi 
koruyucu, önleyici ve tedavi edici uygulama ve yöntemleri kullandığı bilgisi 
verilmektedir. Hastalıklar karşısında halkın yörede en çok hangi yöntemleri 
kullandığını hangi durumlarda doktora veya halk hekimlerine ya da ocaklılara 
tedavi amaçlı gittiğini sahada elde edilen bilgiler ışığında, değerlendirme 
başlıkları altında incelenmiştir. 


Ana bölümün ikinci alt bölümü olan Osmaniye Halk Hekimliğinde 
Ocaklar (Uçuk, Sarılık, Nazar vs.) başlığında yazar, yöredeki ocaklar alt 
başlığıyla, dalak ocağı, kırık-çıkıkçı, yüğrük ocağı, temre ocağı, yılancık 
ocağı, göbek kaldıran ocak, sarılık ocağı, siğil ocağı, bel fıtığı ocağı, yılancı 
ocağı, köstebek ocağı, tıbıka ocağı ve nazar ocağı konularını alt başlıklar 
şeklinde ele alarak değerlendirmiştir. Bu bölümde ocaklı kavramını, kimlerin 
ocaklı olabileceği ve ocaklı olmanın yollarının neler olduğu ele alınmıştır. 
Daha sonra yörede var olan ocaklılar tespit edilmiş, halkın hangi hastalıklarda 
hangi ocaklıya gittiğini ve ocaklıların yörede yaptıkları uygulamalar tespit 
edilerek yazıya aktarılmıştır. Ocaklıların bazı özel yeteneklere sahip olduğu 
ve uyguladıkları yöntemlerin çeşitlilik gösterdiği, yörede pek çok hastalığa 
dair ocaklı kişilerin varlığının mümkün olduğu aktarılarak Orta Asya kökenli 
kamların günümüzde ocak ve ocaklı adı verilen dinsel ve büyüsel işlevlerinin, 
doğa üstü güçlerle tedavi edici olduklarına olan inancın günümüzde de yaygın 
olarak kullanıldığı yapılan bu çalışmayla somutlaştırılıp alana katkılar 
sağlanmıştır. 


Ana bölümün üçüncü alt bölümü Aktarlık başlığı altında ele 
alınmıştır. Bu bölümde aktarın kelime anlamı ve aktara halkın bakış açısı, 
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sahada yapılan derlemede kaynak kişilerden elde edilen bilgiler 
doğrultusunda yazıya aktarılmıştır. Yazar, kaynak kişilerin aktarlara hangi 
hastalıklar için gittiğini, aktarların daha çok hangi bitki, ot veya ilacı sattığını, 
hangi ilaçları kendilerinin yapabildiğini bu bölümde kayıt altına almıştır. 
Genellikle hangi hastaların aktarlara başvurduğunu, bölgede en çok hangi 
otların bulunduğunu, günümüzde halkın bitkisel ilaçlara olan ilgisini, coğrafi 
konum sonucu bitki çeşitliliğinin aktarlar için oluşturduğu avantajı ve yörede 
tedavi amaçlı en çok kullanılan bitkilerin neler olduğunu da yazar burada 
kapsamlı olarak ele almıştır. 


Osmaniye Halk Hekimliği Uygulamaları ana bölümünün son alt 
bölümü ise Büyülük Nitelik Taşıyan Sağaltma Yöntemleri başlığını taşır. Bu 
bölümde, konuyla ilgili yapılan uygulamalarda halkın başvurduğu gerçekçi 
ve büyüsel uygulamaların iç içe girmiş olduğunu, bununla beraber dinsel 
inanç ve dualardan yararlanıldığını aktaran Karakaş, uygulamalarda 
kullanılan bazı sayı ve bitkilerin yanında taklit ve temas büyüsü taşıyan 
uygulamalar sırasında ritimden de faydalanıldığını belirtmiştir. 


Sonuç bölümünde, çalışma genel bir bakış açısıyla değerlendirilmiş 
ve Değişim Sürecinde Osmaniye Halk Hekimliği araştırmasında elde edilen 
bilgiler ayrıntılı olarak ortaya konulmuştur. Yapılan incelemeler sonucunda 
halk hekimliği tedavi yöntemlerinin Orta Asya kökenli olduğu ve yörede 
teknolojik gelişmelere rağmen varlıklarını günümüze kadar koruduğu tespit 
edilmiştir. . Yörede önemini hala korumakta olan halk hekimliği 
uygulamalarında başta bitki kökenli emler olmak üzere hayvansal ve 
madensel emlerin de kullanıldığı belirtilmiştir. 


Çalışma, derlemenin yapıldığı kaynak kişilerin listesi, kapsamlı bir 
kaynakça ve çalışmayı somutlaştırarak büyük bir zenginlik katan, fotoğraflar 
ile son bulmuştur. 


Sonuç olarak Doç. Dr. Ayhan KARAKAŞ, Osmaniye Halk 
Hekimliğini ele aldığı bu kitabıyla somut olmayan kültürel mirasın 
korunmasına önemli bir katkı sağlamıştır. Eserin Türk halk bilimi alanlarında 
çalışan uzmanlar, öğrenciler ve konuyla ilgilenen herkese yararlı olacağını 
düşünüyoruz. 
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